FRANÇOIS GEORGEON Osmanlı * 
PAUL DUMONT 
e e 


F. GEORGEON / р. DUMONT Osmanlı İmparatorluğu nda Yaşamak 


“İLETİŞİM 


— 


Derleyenler 
FRANCOIS GEORGEON - PAUL DUMONT 
Osmanlı İmparatorluğu'nda Yaşamak 


Vivre dans VEmpire Ottoman 
© 1997 Éditions l'Harmattan 


İletişim Yayınları 633 e Tarih Dizisi 11 
ISBN-13: 978-975-470-789-2 

© 2000 İletişim Yayıncılık A. Ş. (1. Basım) 
1-5. BASKI 2000-2011, İstanbul 

6. BASKI 2018, İstanbul 


REDAKSİYON Babür Kuzucu 

EDİTÖR Can Belge 

KAPAK Fatoş Gencosman 

KAPAK FOTOĞRAFI Abdullah Freres, Kâğıthane, detay 
UYGULAMA Hüsnü Abbas 

DÜZELTİ Serap Yeğen 

BASKI Ayhan Matbaası - SERTİFİKA NO. 22749 

Mahmutbey Mahallesi, 2622. Sokak, No: 6/31 Bağcılar 34218 İstanbul 
Tel: 212.445 32 38 e Faks: 212.445 05 63 

CİLT Güven Mücellit . SERTİFİKA NO. 11935 

Mahmutbey Mahallesi, Devekaldırımı Caddesi, Gelincik Sokak, 
Güven İş Merkezi, No: 6, Bağcılar, İstanbul, Tel: 212.445 00 04 


İletişim Yayınları . SERTİFİKA NO. 10721 
Binbirdirek Meydanı Sokak, İletişim Han 3, Fatih 34122 İstanbul 


Tel: 212.516 22 60-61-62 e Faks: 212.516 12 58 
e-mail: iletisimGiletisim.com.tr e web: www.iletisim.com.tr 


Derleyenler 
FRANÇOIS GEORGEON - PAUL DUMONT 


| Osmanlı 
İmparatorluğu'nda 
Yaşamak 


Toplumsallık Biçimleri ve 
Cemaatlerarası İlişkiler 
(18.-20. Yüzyıllar) 


Vivre dans VEmpire Ottoman 
Sociabilit€s et relations intercommunautaires 
(XVIIF-XX£ siècles) 


ÇEVİREN Maide Selen 


PAUL DUMONT Lübnan'da doğan (1945) ve çocukluğunu İstanbul'da geçiren Paul 
Dumont Türk dili edebiyatı ve uygarlığı profesörüdür. CNRS'te araştırmacı olarak 
çalıştıktan sonra 1989-1999 yılları arasında Marc Bloch Strasbourg Üniversitesi'ne 
bağlı Türk Araştırmaları Bölümü ve CNRS'e bağlı olan İç Asya Türk ve Osmanlı 
Dünyası Araştırmaları Merkezi'ni yönetti. Şimdi İstanbul'da Fransız Anadolu 
Araştırmaları Enstitüsü'nün müdürlüğünü yapmaktadır. Gilles Veinstein ile birlikte 
de Türk araştırmaları dergisi olan Turcica'nın ortak yönetnenidir. Çağdaş Türkiye 
tarihçisi olan Paul Dumont, Osmanlı sosyalizmi ve ilk Türk komünist örgütleri 
üzerine çalışmalarının yanında Osmanlı masonları tarihi ve iki savaşarasında politik 
tarih üzerine de çalışmalar yayımlamıştır. Yayınları arasında Mustafa Kemal (Bruxel- 
les, 1983, Türkçesi: Mustafa Kemal: Çağdaş Türkiye'nin Doğuşu, çev. Zeki Çelikkol, 
Remzi, 2005) ve Du Socialisme Ottoman a Vintemationalisme Anatolien (İstanbul, 
Isis, 1997), Villes ottomanes a la fin de Pempire (François Georgeon ile birlikte, Paris, 
LHarmattan, 1992, Türkçesi: Modernleşme Sürecinde Osmanlı Kentleri, Tarih Vakfı 
Yurt Yayınları, 1996) sayılabilir. Türkçe'ye çevrilmiş birçok çalışmanın da François 
Georgeon ile birlikte editörlüğünü yapmıştır. 


FRANÇOIS GEORGEON 1942'de doğdu. Ecole des langues Orientales'i bitirdi. 
Centre National de la Recherche Scientifique (CNRS) bünyesindeki “Türk ve Os- 
manlı Araştırmaları Bölümü”nün yöneticisidir. Osmanlı İmparatorluğu ve modern 
Türkiye tarihi üzerine çalışmaları olan Georgeon'un Türkçede yayımlanmış başlıca 
eserleri şunlardır: Aux origines du nationalisme turc, Yusuf Akçura (1876-1935), Paris, 
1980 (Türk Milliyetçiliğinin Kökenleri: Yusu f Akçura (1876-1935), çev. Alev Er, Tarih 
Vakfı Yurt Yayınları, 1998]; Modemleşme Sürecinde Osmanlı Kentleri (Paul Du- 
montla birlikte), çev. Ali Berktay, Tarih Vakfı Yurt Yayınları, 1999; Doğu'da Kahve 
ve Kahvehaneler, (yay. haz.), çev. Meltem Atik-Esra Özdoğan, YKY, 1999; Osmanlı 
İmparatorluğu'nda Yaşamak (Paul Dumont'la birlikte), çev. Maide Selen, İletişim 
Yay., 2000; Doğu'da Mizah, (yay. haz.), çev. Ali Berktay, YKY, 2001; Osmanlı-Türk 
Modernleşmesi (1900-1930) Seçilmiş Makaleler, çev. Ali Berktay, YKY, 2006, ayrıca 
Nicolas Vatin ve Gilles Veinstein'la beraber editörlüğünü yaptığı Dictionnaire de 
TEmpire Ottoman (Fayard) 2015'te yayımlanmıştır. 


İÇİNDEKİLER 


Sunuş / François Georgeon ..................................... emme 7 


BİRİNCİ BÖLÜM 
GELENEKLE MODERNLİK ARASINDA............................................ 27 


1 


Dünyaya Açılma ya da Kapanma: 
Osmanlı İmparatorluğu”nda İslam Tasavvufunun 
Toplumsallık Biçimlerine Bir Yaklaşım / Thierry Zarcone......29 


İmparatorluktan Cumhuriyete 


İstanbul'da Ramazan / François Georgeon.................................. 41 
Geçen Yüzyılda İstanbul'da Kabadayılar 

ve Külhanbeyleri / server Tanilli................................................. 137 
XIX. Yüzyıl Sonunda Selânik'te Kentlilik Bilinci 

ve Belediyeye İlgi / Alexandra Yerolympo!.............................. 147 


Yüzyıl Dönemecinde Selânik'te Seçkin Sporları 
ve Sporcu Seçkinler / Meropi Anastassiadou............................ 175 


İKİNCİ BÖLÜM 
AİLEDEN İLİŞKİ AĞLARINA....................................................... 195 


6 1900'e Doğru İzmir'de Bir Yahudi Ailesinin 


Portresi / Henri Nahum................................................................................. 197 


7 İzmir”de Avrupalı Koloniler ve Etnik-Dini Cemaatler, 


Birlikte Var olma ve Toplumsallık Ağları (XVIII. yüzyıl 
sonu-XIX. yüzyıl ortası) / Marie-Carmen Smyrnelis....................209 


8 Osmanlı İmparatorluğu'nda Ermeni Gençlerinin 


Oyunları / Anahide Ter Minassian.................................................. 235 
9 Bir Misyoner Hastanesinin Çevresindeki 

Küçük Dünya: Urfa, 1897-1922 / Hans-lukas Kieser.............. 257 
ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 
İLETİŞİMDEN YÜZ YÜZE İLİŞKİLER.......................................... 289 
10 XIX. Yüzyılda Osmanlı Balkanlarında 

Türkçe Konuşmak / Bernard Lory................................................ 291 
11 Konuşma /Johann Atrouss EE 307 


12 Hanlar ya da Osmanlı Kentinde 
Yabancı/ışıkTamdoğan-Abel........................................... 387 


13 Başkasının Mekânına Gitmek: 
Yunan Toplumunda Ziyaret / Maria Couroucli....................... 407 


SUNUŞ' 
François Georgeon 


Bu kitap, “Osmanlı'da ve Osmanlı sonrasında iletişim” üstü- 
ne bir araştırma tasarısı çerçevesinde başlatılmış ortak bir ça- 
lışmanın ürünüdür. Altan Gökalp'in? katkılarıyla yönetilen ve 
Bilimsel Araştırma Ulusal Merkezi Teşvik Çalışması olarak bi- 
çimlenen bu tasarı, içerdiği tarihi bölümlerin birinde, Osman- 
lı İmparatorluğu”nun son döneminde, toplumsallık biçimleri 
mekânları ve ilişki ağları üstüne bir dizi inceleme başlatmayı 
öngörüyordu. Bu araştırmanın genel hatlarını belirlemek için, 
tarihten antropolojiye, çeşitli disiplinlerden uzmanları bir ara- 
ya getiren çok sayıda toplantı yapıldı. Öte yandan, Sosyal Bi- 
limler Yüksekokulu'nda, 1993-94 öğretim yılında Paul Du- 
mont ile birlikte yönettiğimiz seminerde, aynı konu üzerine bir 
dizi bildiri sunuldu. Okuyucu ilerleyen sayfalarda, bu düşünce 
ve araştırmaların sonuçlarını bulacaktır. 


* х 


Bizim için ilk iş toplumsallık kavramını araştırmak oldu. Ger- 
çekten, bu çok genel terim hakkında sözlükler birbirinden 


1 Kitabın son kez gözden geçirilmesine katkıda bulunan Catherine Sautter'e de- 
gerli yardımları için içten teşekkürlerimi sunarım. 


2 Alno. 956063. 


epeyce farklı iki tanım önerir. İlki, insan türünün toplumsal 
hayat sürme yeteneğini vurgular; ikincisi ise, toplum hayatı- 
nı seven bir kişinin özelliğini tanımlamaya yarar. Bir tarihçi 
için, Maurice Agulhon'un da belirttiği gibi, yapılan iki tanım- 
dan birinin kapsamı fazla geniş, diğerininki ise fazla dardır. Es- 
ki Provence'taki lonca tarikatları ile mesleki dernekleri incele- 
yen Maurice Agulhon, toplumsallık kavramının yaygınlaşma- 
sına en büyük katkıda bulunanlardan biridir. Bu kavramı “bir 
topluluğun, kamu ilişkilerini yoğun bir şekilde yaşamaya olan 
genel yatkınlığı” olarak tanımlıyor ve bunun işfretini de "or. 
gütlü toplumsal grupların yoğunluğunda ve canlılığında” bu- 
luyordu.? Max Weber'e gelince, toplu halde yaşama sosyolojisi- 
ni savunarak, “örgütlü ve kendini kabul ettirmiş güçler arasın- 
da oluşan her şeyi, yani, “bir yanda devlet, cemaat, yerleşik kili- 
se, öte yanda ailenin doğal birliğinden oluşan, genel olarak sos- 
yal diye adlandırılan bütün yapılaşmaları”, “toplumsallık” baş- 
lığı altında sınıflandırmayı öneriyordu.” 

Ancak, yukarıda adlarını andığımız Alman toplumbilimci- 
si ve Fransız tarihçisi, düşüncelerini Avrupa tarihi ve uygarlı- 
ğı çerçevesinde geliştiriyorlardı. Onların tanımları Osmanlı ta- 
rihi bağlamında ele alındığında araştırmamızı çok ileriye götür- 
memize imkân vermeyecektir. Kuşkusuz, Osmanlı İmparator- 
luğu'nda manevi topluluklar (dini tarikatlar, tekke ve zâviye- 
ler...), maddi çıkarları koruma (loncalar, sendikalar), öğretim 
(okul, ordu, lonca), yardım çalışmaları gibi, hedeflerine göre 
tanımlanabilecek “örgütlü toplumsal gruplar” vardı. Ama, ge- 
nel olarak tarikatlar ve esnaf loncaları bir yana bırakılırsa, bu 
gruplaşma şekilleri imparatorluk tarihinin ancak son on уШа- 
rında “yoğunluk” kazanmış ve “canlılık” göstermeye başlamış- 
tı. Kendimizi sadece yapılaşmalarla sınırlamazsak, Max We- 
ber'in, devlet ve aile arasındaki alana yayılan toplumsallık kav- 
ramını kabul edebiliriz; dernek türü örgütlü yapılar tek başına, 
toplumsallık kavramının içeriğini ifadede yetersiz kalır. Bunu 


3 Maurice Agulhon, Le cercle dans la France bour geoise, etude d'une mutation de 
sociabilité, Cahier des Annales, Paris, s. 7. 


4 Maurice Agulhon, a.g.e., s. 13'ten alıntı. 


dernekleşme olgusunun dışında, toplumsal ilişkilerin kendili- 
біпдеп doğan, kural dışı geçiş alanlarında, sözgelimi, konuş- 
malarda ve ziyaretlerde, oyunlarda ve eğlencelerde, fikir alışve- 
rişlerinde ve ticari ilişkilerde de aramak zorundayız. 

Bizi, toplumsallık kavramının Batılı modelinden uzaklaştıran 
başka bir veri ise, Osmanlı toplumunun birbirinden ayrı bö- 
lümlerden oluşma (her ne kadar bu durum, bu eserde de gös- 
terildiği üzere, fazlaca abartılmışsa da) özelliğidir. İmparator- 
luğun örgütlenmesi, kendi içine kapanık yarı özerk bir statüde 
yaşayan dini toplulukların (milletler) yan yana gelmesine; cin- 
siyet ayrımına, yani erkek ve kadınlarının, özel mekânları ka- 
dar kamuya açık alanlarda da, varlıklarını ayrı ayrı sürdürme- 
lerine; toplum ve meslek katlarını—esnaf loncaları gibi— katı bir 
biçimde sınırlamaya dayanır. Osmanlı toplumu, kimi kez her- 
kesin kendi dairesine çekilerek yaşadığı ve aradaki tek ilişkinin 
koridorlardaki karşılaşmalarla sürdürüldüğü bir bina olarak ta- 
nımlanmıştır.” O halde, böylesine bölümlere ayrılmış bir toplu- 
mun neresinde toplumsallıktan söz edilebilir? 

Bu koşullar altında “toplumsallık” biçimi yerine “toplumsal- 
lık” biçimlerini aramayı tercih ettik. Tekil halini kullanmayı 
daha çok bölgesel bir “mizaç” arayıp onu tanımlamaya çalışan 
tarihçilerle, bilgelikten hafifmeşrep şarkılara (grivoise)* kadar, 
birbirinden onca farklı olgunun toplumsal boyutunu vurgula- 
mayı hedefleyenler sever. Biz ise, “bölgesel bir mizaç” belirle- 
meye değil, “çoğul bir toplum”un işleyiş tarzını anlamaya ça- 
lıştık. “Osmanlı'da toplumsallığı” farazi bir biçimde araştırmak 
yerine, toplumsallık başlığı altında sıralanabilen yapılar ve özel 


5 М. Yapp, The Making of the Modern Near East, 1792-1923, Londra ve New 
York, 1987, s. 9. 

6 Bu, özellikle Maurice Agulhon'un Provence, Yves Castan'ın da Languedoc için 
belirlediği durumdur. 

(*) Fransızlarda, açık saçık ve kaba şarkılar içeren bir şiir türü; XVIL yüzyılın gri- 
vois diye anılan hırsız ve soyguncu askerleri taralından söylenirdi; bu ad asker- 
lere, her zaman asma kuşları (Fransızcada grive) gibi boğazlarına kadar üzüme 
(şaraba) gömülüp dolaştıkları için verilmişti — ç.n. 

7 Karş. Jean-Pierre Chaline, Sociabilite et €nudition, les sociétés savantes en Fran- 
ce, Paris, 1995. Marie-Veronique Gauthier, Chanson, sociabilit€ et grivoiserie au 
XIXe siècle, Paris, L'Harmattan 1992. 


ilişki ağları, bir başka deyişle toplumsallık biçimleri hakkında 
bilgi toplamayı yeğledik. 

İleride yer alan çalışmalar, XVIII. ve XIX. yüzyılları, Osman- 
lı İmparatorluğu”nun son iki yüzyılını kapsar. Ama bazı yazar- 
lar, geleneksel toplumsallık biçimlerini araştırırken daha eski 
dönemlere inerler, bazıları da, Osmanlı çerçevesini aşmaktan; 
ortak hayatın, uzun bir geleneğin mirası olan tezahürleri çağı- 
mıza kadar uzatmaktan çekinmezler. Toplumsallık araştırma- 
ları, gerçekten, uzun bir süreye yayıldığı takdirde anlam kaza- 
nır. İki yüzyıl gibi uzun bir zaman dilimi, bize, bu olguları sü- 
rekliliklerine ve değişimlerine göre kavrama; XIX. yüzyılda Os- 
manlı Devleti tarafından girişilen yenileşme hareketğeri (Tan- 
zimat) ve imparatorluğa nüfuz eden Avrupalılaşmanın etkisine 
göre inceleme olanağı verir. 

Kitapta toplanan çalışmalar, öncelikle Balkanları ve Ana- 
dolu'yu, başka bir deyişle Osmanlı İmparatorluğu'nun “mer- 
kez” eyaletlerini kapsar. Bu alanda temel çerçeve kentler, 
özellikle -ama tek başına değil— imparatorluğun, toplumsal- 
lık olgusunun daha gelişmiş ve daha kolay kavranabilir ol- 
duğu büyük kentleridir. Bu açıdan araştırma, Osmanlı İm- 
paratorluğu'nun son dönemlerindeki kentleri hakkında da- 
ha önce yayımlanmış bir çalışmanın tutarlı devamı gibi gö- 
rünür.” Önceki dekoru kurmuştu; bu ise, daha çok oyuncu- 
larla, oyunlarıyla, alanı kullanma şekilleriyle, etkinlikleriyle, 
ilişkileriyle ilgilenmektedir. Araştırma iki postulattan yola çı- 
kar: Çok uzun süre “statüler” bağlamında ele alınan Osmanlı 
toplumu, toplumsal ve kültürel yaşayış açısından incelenme- 
lidir, cemaatlerararası ilişkiler, Osmanlı İmparatorluğu'nda- 
ki “toplumsallık biçimleri”nin toptan incelenmesinden ay- 
rı ele alınamaz. 


kok ж 


8 Yay. haz. P. Dumont ve F. Georgeon, Villes ottomanes d la fin de Vempire, Paris, 
LHarmattan, 1992.” 

(9) Söz konusu kitap Türkçe'ye de çevrilmiştir: Modernleşme Sürecinde Osmanlı 
Kentleri, yay. haz. Paul Dumont ve François Georgeon, çev. Ali Berktay, İstan- 
bul, Tarih Vakfı Yurt Yayınları, Mart 1996 — ç.n. 
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Kitabın ilk bölümü, Osmanlı İmparatorluğu”nda XVIII-XIX. 
yüzyıllar arasında “etkinlik gösteren” geleneksel ve çağdaş top- 
lumsallık biçimlerini tanımlamaya ve belirlemeye çalışmakta- 
dır. Araştırma bizi, Osmanlı tarihinin bütünü içinde, dünyadan 
el etek çekmek yerine, topluma açılmayı seçen mistik tarikat- 
lardan (Т. Zarcone), yüzyıl başında, Ingiliz modeline göre Selâ- 
nik'te kurulmuş ve Makedonya başşehrindeki seçkin tabakanın 
gelip gittiği spor kulüplerine (M. Anastassiadou) kadar götür- 
müştür. Bu iki toplumsal yaşama şekli arasında, görünüşte hiç- 
bir ortak nokta yoktur. Oysa, her ikisi de bireyleri, aile ve res- 
mi işlevlerinin dışında bir araya getirir; bizi burada asıl ilgilen- 
diren de işte bu bir arada olma durumudur. 

Hiç değilse yüzyıl başına kadar Osmanlı kentindeki Müslü- 
manlar için, sosyalleşmenin en güçlü dönemi olan ramazan- 
da yapılan kutlamalar da işte bu aracı mekânda ortaya çıkar 
(F. Georgeon). Hamamların külhanlarında yaşayan külhan- 
beyleri ile mahalleyi kollama görevini üstlenmiş kabadayılar 
gibi delikanlı gruplan da Osmanlı kentinin genel manzarası- 
nın bir parçasını oluşturur (Server Tanilli). Bunlar imparator- 
luğun sonlarında, şehir mekânının yeniden örgütlenmesinin 
kurbanları olarak kaybolup gidecektir. Çünkü artık başka bir 
kent kavramı kendini dayatmaktadır: Selânik'te çıkan Hermes 
adlı bir Yunan gazetesinin savunduğu (A. Yerolympos), yurt- 
taşların katılımıyla bölüşülen, yönetilen, modernleştirilen bir 
kent kavramı. 

İkinci bölümde toplanan çalışmalar, aile topluluğundan iliş- 
ki ağlarının oluşmasına kadar uzanan alanı kaplar. Yüzyıl dö- 
nemecinde, İzmirli bir Yahudi ailesinin portresi aracılığıyla, bir 
cemaatin dışa açılmasına tanık oluruz: Cemaat mahallesinin 
terk edilişi, iş ilişkilerinin gelişmesi, Fransızca öğrenme, yani 
modernliğin yükselişinin bin bir işareti (H. Nahum). Aynı çağ- 
da, Anadolu'nun öteki ucunda, Urfa'da, bir grup İsviçreli Pro- 
testan, çok büyük güçlüklerin ortasında, kentin farklı cemaat- 
lerini bir misyoner hastanesi çevresinde “birlikte yaşatma”ya 
girişir (H.-L. Kieser). 

Aile ile toplumsallaşmanın bu dışarlıklı şekli olan misyon 
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arasında, bir dizi gruplaşma yer alır. Başta klasik cemaat, mil- 
let gelir. Bu anlamda, Ermeni milleti, Doğu Anadolu'da, çocuk- 
ların, cinsel rollerin tanımlandığı, toplumsal ve siyasal düze- 
nin içleştirildiği oyunlarında dile gelir (A. Ter Minassian). Son- 
ra, konsolosunun ve kurumlarının çevresinde gereğince temsil 
edilen bir “millet” olarak Fransız kolonisi gelir; gerçekten, sı- 
nırları göründüğünden daha belirsiz bir grup oluşturur ve bi- 
reylere, evlilik, manevi yakınlık bağları, iş ilişkileri araya girin- 
ce sınırları aşma olanağı verir (M.-C. Smyrnelis). 

Son olarak, çalışmaların bir kısmı toplumsallaşma sorunu- 
na insanlararası ilişkiler açısından bakar. Osmanlı İmparator- 
luğu gibi çokuluslu ve çokdilli bir imparatorluktf nasıl, ne za- 
man, nerede ve kiminle ilişkiye girilir? Soru, önce iletişim dil- 
leri sorununu ortaya çıkartır. XIX. yüzyılda Balkan Osmanlı- 
ları'nda Türk dilinin yeri ve rolü, çok çeşitli gruplar arasında 
dilsel iletişimin yayılmasını ve sınırlarını kavramayı sağlar (B. 
Lory). Daha üst aşamada, konuşma tarzı —özellikle yüksek sos- 
yetenin konuşma- bizi, Osmanlı'da toplumsallaşma ilişkileri- 
nin temel yüzüne, sözün kullanımına ve konuşma usullerine 
götürür (J. Strauss). Toplumsal ilişkiler ve iş ilişkileri, Osmanlı 
kentlerine özgü bir yapı tipi olan ve kent ile dış dünya, yaban- 
cılar dünyası arasında, ara düzlemi oluşturan çok işlevli hanlar 
gibi aracı mekânlarda kurulur (1. Tamdoğan-Abel). Son olarak, 
sosyal hayatın esasını oluşturan ziyaretin, Rum toplumu çerçe- 
vesinde incelenmesi, geleneksel bir toplumsallık biçiminin ev- 
rimlerini ve ardında bıraktıklarını değerlendirme olanağı verir 
(M. Couroucli). 

Bu çalışmalar, genelde, birtakım önemli soruları gündeme 
getirir ve daha sonra sistemli bir şekilde yürütülecek araştırma- 
ların yolunu açar. 

Başta cemaatler sorunu gelir. Osmanlı İmparatorluğu'nun, 
çok sonraları “millet” diye tanımlanan, yarı özerk, etnik-dini 
cemaatlere dayanması, öncelikle bizi, aynı cemaatin üyelerini 
birleştiren cemaatleriçi toplumsallık ya da farklı cemaatlerden 
insanların oluşturdukları cemaatlerarası toplumsallık biçimle- 
rine götürür. Başka bir anlatımla, Osmanlı toplumunun birbi- 


12 


rinden ayrı bölümlerden oluşma özelliğini meydana getiren ya 
da güçlendiren kapalı “toplumsallık” ya da tersine, Osmanlı 
toplumunda bir baştan bir başa, engellenmeksizin var olabilen 
açık “toplumsallık” biçimlerine ulaştırır. 

İlk kategoride, aile, mahalle, köy, dinle ilişkili olan ortak ya- 
şama yapıları ortaya çıkar; böylece, bireylerin etrafında aynı 
öze aitlik çemberleri çizilir ve bunların içine de toplumsallık, 
özellikle yalnızca cemaatle ilgili toplumsallık biçimleri ve ilişki 
ağları yerleştirilir. Bazıları, aile çevresi (ziyaretler, akraba top- 
lantıları, bayramlar) ya da burada Server Tanilli'nin anlattığı gi- 
bi, “sınırlar”ı “kabadayılar” tarafından korunan mahalle alanın- 
dan ibarettir. Ayrıca, bu ortak yaşam yapılarını, yakınlık ve dile 
rağmen sınırlayan ve tanımlayan dindir. Cami, kilise, sinagog 
gibi dini kurumlar, çevreden hareketle değişik gruplaşmalara 
hizmet eder. Bunun Müslümanlar konusundaki en açık örneği- 
ni, Thierry Zarcone tarafından işlenen tarikatlar ya da öğretim 
amacının dışında, toplumsallaştırma işlevinin yanı sıra toplum- 
la uyum işlevini de sağlayan medreseler oluşturur. Çağdaş Yu- 
nanistan'daki ziyaret kurallarının incelenmesinde Maria Cou- 
roucli'nin belirttiği gibi hâlâ kutsal olan, toplumsal ilişkiler ala- 
nını kuşatmayı sürdürmektedir. 

Cemaate ilişkin toplumsallık yapılarının yanında, farklı ce- 
maatlerin üyelerinin karşılaştıkları, yan yana bulundukları, 
rastlaştıkları, ilişki kurdukları alanlar da vardır. Bunlar aile, ce- 
maat ve devletin oluşturduğu üçgenin kapsamına girer. En ba- 
sit düzeyde, kentteki herkesin —ya da yaklaşık herkesin- sık sık 
görüştüğü sokaklar, meydanlar, parklar ve bahçeler, çeşmeler; 
“açık yerler, gruplar arasında konuşmaktan çok bakışma yerle- 
ri” denilen? halka açık mekânlar gibi. Biraz ötede ise, yarı ka- 
mu alanları, “buluşma noktaları” yer alır. Bunlar da söz, hizmet 
ya da mal alışverişi yapılan kahveler, pazarlar, hamamlar ya da 
Işık Tamdoğan-Abel'in belirttiği gibi çok karışık bir topluluğun 
karşılaştığı hanlardır. Cemaatlerarası alışverişlere ve karşılaş- 


9 Jean-Claude David, “Rencontre, cötoiement, ségrégation, un autre type de so- 
ciabilite”, Monde arabe, villes, pouvoirs et societes içinde, Monde arabe, Magh- 
reb-Machrek, özel sayı, No. 143, Ocak-Mart 1994, s. 83-85. 
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malara elverişli, dolayısıyla yönetimin bazen sınırlamaya çalış- 
tığı alanlardır bunlar.!'9 Ama bu tür ilişkiler için ayrıcalıklı dö- 
nemler de vardır; sözgelimi, İstanbulda ramazan bazı gergin- 
likleri ortadan kaldırmasa da, cemaat gruplarının en yoğun bi- 
çimde birbirleriyle kaynaşma dönemini oluşturur. Büyük olası- 
lıkla, aynı şey Müslümanların, Hıristiyanların ya da Yahudile- 
rin büyük bayramları sırasında da görülmektedir. 

Bütünüyle düşünüldüğünde, kitapta toplanan çalışmalar, 
Osmanlı toplumunun sık sık dile getirildiği kadar birbirine ka- 
palı bölümlerden oluşmadığını doğrular."" Birçok yazar, gele- 
neksel Osmanlı kentlerinin özelliklerinden biri olarak, halkın 
dini, etnik ve dilsel düzeyde mütecanis таһаП еге dağılımı 
üstünde durur; ancak bu ille de öyle değildi. Pek çok mahallede 
karma bir yaşam söz konusuydu, dolayısıyla ortam, sayısız kar- 
şılaşma ve kaynaşma olanağı sunuyordu.!? Öte yandan, bunlar 
cemaat mahalleleri olmakla birlikte getto özelliği taşımıyordu, 
Marie-Carmen Smyrnelis'in İzmir hakkında anlattığı gibi, ge- 
celeri grup kimliği üstüne kapanıyorlar, gündüz, olasılıkla ço- 
gul bir yaşama açılıyorlardı. Aynı şekilde, Anahide Ter Minas- 
sian'ın belirttiği gibi, Doğu Anadolu köylerinde Ermeni çocuk- 
larının oynadıkları oyunlar, cemaatlerarası toplumsallık biçim- 
lerine fırsat yaratıyordu. 

Bu nedenle, cemaatler arasındaki bu ilişkiler hakkındaki bil- 
gilerimizi derinleştirmek için birçok araştırmaya girişilmelidir. 
On yıl kadar önce, Lucette Valensi durumu şöyle açıklıyordu: 
“Farklı cemaatler arasındaki iletişimde karşılıklı ilişkiler ve ya- 
pılar bugüne kadar karanlıkta kalmıştır. Yapılan tahlillerde, üs- 


10 XVIII. yüzyılın sonunda Halep'te çıkartılan bir yönetmelik, kent hamamların- 
da Müslümanların gayrimüslimlerle birlikte bulunmasını yasaklıyor ve her ce- 
maate haftanın belirli günlerini ayırıyordu: Karş. Jean-Pierre Thieck, “Decen- 
tralisation ottomane et affirmation urbaine а Alep а la fin du XVIIe siècle”, 
Passion d'Orient, Paris, 1992, s. 174. 


11 Aynı anlamda, Suraiya Faroqhi, Osmanlı tarihinde “bütünlük”ten söz eder, 
Halil İnalcık ve ark., An Economic and Social History of the Ottoman Empire, 
1300-1914, Cambridge, 1994, s. 605. 

12 Karş. Jean-Claude David, “Les chretiens d”Alep”, Villes au Levant, hommage â 
André Raymond içinde, Revue du Monde Musulman et de la Méditerranée, özel sa- 
yı, No. 55-56, 1990, 1-2, s. 150-170. 
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tünde birlikte yaşanmış olan toprak, paylaşılan ortak kültür 
hep gözden kaçmıştır; eşilmesi zor ama bir gün mutlaka el atıl- 
ması gerekli bir alan...”1? Karma nüfuslu mahallelerde ya da ce- 
maat mahallelerinin belli belirsiz sınırlarında, “alttan alta bir 
işbirliği”nin"* var olduğu hissedilir; bu, aynı yaşam tarzını, ay- 
nı gelenekleri paylaşmaktan, kimi zaman da, Bernard Lory'nin 
Balkanların bazı bölgelerinde Türkçe için saptadığı gibi, aynı 
dili kullanmaktan kaynaklanır. Bu işbirliği, kimi zaman alevle- 
nen şiddetin ara verdiği, karşılıklı yardımlaşma ve iyi komşu- 
luk ilişkilerinden doğmuştur.” 

Bu “işbirliği”ni daha iyi kavramak için bayramlara, hac yol- 
culuklarına, karnavallara da eğilmekte yarar vardır: Bunlar 
içe kapanma dönemlerini mi, yoksa tam tersine, İstanbul'da- 
ki ramazanlar için söz konusu olabileceği gibi, cemaatlerin 
en önemli kaynaşma dönemlerini mi oluştururlar? Sözgelimi, 
beslenme alışkanlıkları ve mutfak, üstünde derinleşilmesi ge- 
reken konulardandır. Dil ayrılıklarını aşan müzik ise, farklı ce- 
maatlerin doğrudan bir his birliği oluşturmalarını sağlar. Es- 
kiden Tunus'taki Yahudi müzisyenlerin durumunu vurgula- 
yan Lucette Valensi'ye göre, işportacı gibi müzisyen de “sınır 
kapılarını açan bir maymuncuktur”.!© Ayrıca, komşuluk bağ- 
larını ve cemaatlerarası ilişkileri kurmakta öncülük yapan ço- 
cuklarla da daha yakından ilgilenmek gerekir. Konu hakkın- 
da Anahide Ter Minassian'ın sorusu şöyledir: Ermeni ve Türk 
çocukları birlikte oynuyorlar mıydı? Cevap olumluysa han- 
gi oyunları? 

Bu gibi incelemeler, hiç kuşkusuz, Osmanlı toplumunda dü- 
şünüldüğünden çok daha fazla “akışkanlık” olduğunu göstere- 
13 Lucette Valensi, “La Tour de Babel: groupes et relations ethnigues au Moyen- 


Orient et en Afriquedu Nord”, Annales ESC, Temmuz-Ağustos 1986, No. 4, s. 
817-838, s. 832. 


14 Bu terimi Bernard Vincent'dan aldım: “Convivance a Grenade”, Confluences 
Mediterranee, No. 10, İlkbahar 1994, s. 51-57. 

15 Karş. Robert Ilbert, “Lexclusion du voisin: pouvoirs et relations intercommu- 
nautaires, 1870-1900”, Alexandrie entre deux monde, a.g.e., s. 177-186. 

16 Lucette Valensi, “Espace publics, espaces communautaires aux XIXe-XXe sièc- 
les”, La Tunisie au miroir de sa communauté juive, Confluences Méditerranée, 
No.10, Ilkbahar 1994, s. 99. 
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bilir. Bunlar bizi, Osmanlı İmparatorluğu”nda cemaat konusu- 
nu daha geniş, daha “açık” düşünmeye teşvik edebilir. Cemaat 
şimdiye kadar daha çok hukuki yaklaşıma (“himaye” sistemi, 
Dhimmilerin, yani Yahudilerin ve Hıristiyanların “statü”süne) 
göre incelendi ya da Marie-Carmen Smyrnelis'in İzmir'deki 
Fransız kolonisinin durumunda açıkça ortaya koyduğu gibi, 
somut olarak çoğul bir dünyada yaşayan ve sınırlardan yararla- 
nabilen, sınırları kullanabilen, engelleri aşabilen bireyler ihmal 
edilerek araştırıldı. 


D D 
x “ 


Kitapta toplanan incelemeler, aynı zamanda, imparatorluğun 
son iki yüzyılında Osmanlı toplumsallık biçimlerinin uğradı- 
ğı değişimleri izleme olanağı verir. Yüzyıl başında, Jön Türk- 
ler döneminde, kulüplerin, derneklerin, siyasal partilerin ço- 
galmasıyla gelen değişimler, 18. yüzyılın ilk otuz yılında, yani 
Lâle Devri'ndeki, saray çevresinde düzenlenen kutlama ve eğ- 
lencelerin damgasını taşıyan değişimlerle ancak uzaktan uza- 
ğa benzeşir. O noktada bizi, hiç kuşkusuz iki yüzyıllık dilimde 
modernleşmenin eşiğine ulaştıran belirgin değişiklikler vardır. 

Bu evrimler, öncelikle, merkezi devlet tarafından XVIII yüz- 
yıldan beri girişilen ve 1839”dan sonra Tanzimat Dönemiyle 
hız kazanan siyasal ve kurumsal reformlara bağlıdır. 1864'te vi- 
layet ve kaza meclisleri hakkında çıkartılan yasaya göre oluş- 
turulan vilayetler, ilk kez 1877-78'de, daha sonra da Jön Türk 
devriminden sonra toplanan Osmanlı Mebusan Meclisi gibi, 
Müslümanlarla gayrimüslimlerin yan yana yer aldıkları yeni 
kurumlar ortaya çıkar. Kent düzenini yerleştirme amacıyla, ön- 
ce İstanbul'da, sonra, imparatorluğun büyük kentlerinde bele- 
diyeler kurulur. Kent ortamı, yeni taşıma araçlarının görünme- 
siyle ve yeni kamu alanlarının açılmasıyla modernleşir. Mes- 
lek ailesi anlayışını ve yaş sınıfları arasındaki dayanışmayı do- 
ğuran okullar çoğalır; bunlar yeni ilişki ağları için hareket nok- 
tası teşkil eder. Buna, Osmanlı kentlerindeki geleneksel ortam- 
ları çökerten çok büyük bir nüfus artışı; hızlı ekonomik deği- 
şimler; insanlar, uzmanlık, yeni modalar vb. getiren Avrupa 
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sermayesinin imparatorluğa girişi de eklenir. Basının rolünü, 
özellikle XIX. yüzyılın ikinci yarısında gelişen düşünce basını- 
nı da hiç unutmayalım. Tüm bu etkenler, Osmanlı kentinde o 
güne dek bilinmeyen yeni olanaklar, değişkenlik, ilişkiler, alış- 
verişler yaratır, hiç kuşkusuz “toplumsal hayatın ufuklarının 
genişlemesi”ne katkıda bulunur." 

Bu değişimlerin Osmanlı'daki “birlikte yaşama”ya etkisi ne- 
dir? Bazı geleneksel ilişki ağları, kent mekânlarındaki çağdaş- 
laşmanın kurbanı olarak yok olur. Bu, Server Tanilli tarafın- 
dan açıklanan gençlik topluluklarının karşılaştığı durumdur. 
Hamam külhanları ve İstanbul'un temizliğiyle uğraşan kimse- 
siz “külhanbeyleri”, mahallenin onurunu koruma görevini üst- 
lenen “kabadayılar”, devletin kentteki gücünü kanıtlamaya gi- 
rişmesiyle, sonunda istenmez unsurlar haline gelir. Ama onları 
var kılan anlayış aynı şekilde yok olmayınca, onların işlevleri- 
ni, yetimhane, yeni belediyeler, zaptiye gibi kurumlar üstlenir. 
Toplumsallığın İstanbul'da ramazan âdetleri gibi diğer değişik 
biçimleri gelişir. XIX. yüzyılda, ramazanın halka ve şenliğe yö- 
nelik veçheleri önemli bir aşama kaydeder; böylece aile çem- 
beri dışında doğan ortaklaşa bir şölen âlemi, İslâm'ın en kutsal 
ayını, en lâdini eğlenceler ayına dönüştürür. 

XIX. yüzyılda, Batı modellerinin etkisiyle yeni gruplaşmalar 
ve ilişki ağları ortaya çıkar. Kulüpler, bilim dernekleri, akade- 
miler, sendikalar, siyasi partiler vb. artık toplumsal manzaranın 
bir parçasını oluştururlar. Gerçekten de, Osmanlı İmparatorlu- 
gu'nda dernekleşmenin tarihi yazılmayı bekliyor."” Her cemaa- 
tin (millet), genellikle kilise, sinagog ya da cami çevresinde, ge- 
leneksel olarak kendine özgü ilişki ağlarına, hayır cemiyetleri- 
ne, yardım komitelerine ve kültür derneklerine sahip olduğu- 


17 Bu deyimi Maurice Aymard'dan aldım: “Amitié et convivialité”, Yay. haz. Ph. 
Ariğs ve С. Duby, Histoire de la vie privée, с. II, Paris, s. 455-499'da. 

18 “Dernekler”, Tanzimat'tan Cumhuriyet'e Türkiye Ansiklopedisi, Istanbul, t.y., s. 
197-208; mesleki ve bilimsel eserler hakkında ortak eser: Yay. haz. Ekmeled- 
din İhsanoğlu, Osmanlı İlmi ve Mesleki Cemiyetleri, İstanbul, 1987. Yahudi der- 
nekleri için karş. Esther Benbassa, “Les stratégies associatives dans la société 
juive ottomane”, Revue d'Histoire Moderne et Contemporaine, XXXVI 2, Ni- 
san-Haziran 1991, s. 295-303. 
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nu belirtelim. Bunun yanı sıra, mason locaları gibi yarı gizlilik 
içinde etkinlik gösteren gruplaşmalar da vardı. Ama, Osman- 
lı İmparatorluğu'nda gerçek bir dernek yaşamının biçimlenme- 
si için 1908 Genç Türk devrimini ve 1901 tarihli Fransız yasa- 
sından esinlenen 1909 Cemiyetler Kanunu'nu beklemek gerek- 
miştir.!? Osmanlı meslek ve bilim derneklerinin bu tarihten ön- 
ce çok az sayıda olması, hareketin 1908'den sonra ortaya çıktığı- 
nı açıkça gösterir.?” Aynı gelişme, spor ya da jimnastik kulüpleri 
için de söz konusudur. XIX. yüzyılın sonunda ya da XX. yüzyı- 
lin ilk yıllarında bu türden birkaç kulüp kurulmuştur, ama hem 
sayıları az hem de temelleri sağlam değildir. Feminist dernekle- 
rin ortaya çıkışı ise, Birinci Dünya Savaşı arifesine rastlar. An- 
cak, 1908'den sonra kaydedilen ilerlemelere rağmen, dernekleş- 
me olayı sınırlı kalır. İmparatorluğun sonunda bir basın mensu- 
bu, Doğu'da dernekleşmenin gelişmesinde€ki yetersizliği belirt- 
mekte ve bunu, Batı'ya oranla Doğu toplumunun bir geri kal- 
mışlık işareti olarak göstermekteydi.”1 

Eski “toplumsallık” biçimlerinin yeniden sınıflanması veya 
genişletilmesi, yeni “toplumsallık” biçimlerinin ortaya çıkma- 
sı... Bu evrim bize, iki konu üstünde ısrarla durma olanağı ve- 
rir: Birincisi, XIX. yüzyılda ortaya çıkan yeni toplumsallık bi- 
çimlerinde din faktörünün daha az yer tutar gibi gözükmesidir. 
Kuşkusuz dini “topluluklar”ın geleneksel şekilleri (tarikatlar 
gibi) güçlerini korurlar; ama, lâdini hedeflere sahip, laikler ta- 
rafından kurulan dünyevi dernekler de önemli bir ağırlık kaza- 
nır. Öyleyse, eğilim dünyevileşmeye doğrudur. 

İkincisi ise Osmanlı toplumundaki birey sorununa ilişkin- 
dir. Aidiyetin baskıcı nitelikte olduğu aile ya da cemaatten fark- 
lı olarak, bu toplumsallık biçimleri, normalde özgürce ve gönül 


19 Karş. Zafer Toprak, “1909 Cemiyetler Kanunu”, Tanzimat'tan Cumhuriyet'e 
Türkiye Ansiklopedisi, s. 205-208'de. Metnin Fransızca çev. için bkz. A. Billio- 
ti ve Ahmed Sedad, Legislation ottomane, c. 1, Paris, 1912, s. 295-299. 1908'den 
sonra kurulan siyasal, toplumsal, kültürel derneklere ilişkin belgeler, T. Z. Tu- 
naya, Türkiye'de Siyasal Partiler, с. І, Istanbul, 1984'te bulunabilir. 

20 Karş. Ekmeleddin ihsanoğlu, a.g.e. 

21 Ahmed Ağaoğlu, Üç Medeniyet, Istanbul, 1927'den alıntı, Е. Georgeon, Des Ot- 
tomans aux Turcs, naissance d'une nation, Istanbul, 1995, s. 182. 
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rızasıyla benimsenen yapıları temsil eder. Geleneksel Osman- 
lı sisteminde “cemaat stratejileri” gibi birey stratejileri de göz- 
lemlenebilir. Marie-Carmen Smyrnelis'in İzmir örneğindeki gi- 
bi, bireyin cemaat baskısından kısmen kaçmasını sağlayan ter- 
cih olanakları vardır. Ama bireylerin özerkleşmesi olgusu, Os- 
manlı kentindeki modernleşme ilerledikçe daha belirgin bir hal 
alır. XIX. yüzyılın sonunda Selânik'teki Yunanlı elitlerin gö- 
nüllerindeki çağdaş kent, cemaat bağlarına sıkışıp kalmış mil- 
let üyelerinin değil, bireylerin etkin olduğu bir kamu alanıdır. 
Şu halde, toplumsallık biçimlerini ve ilişki ağlarının tarihi bi- 
ze çelişkili bir biçimde, bireyin ortaya çıkışını daha iyi kavra- 
ma olanağı sunar. 


ko dk х 


Derneklerin incelenmesi, başka bir gelişmeyi daha keşfetmemi- 
ze yol açar. İmparatorluğun son yıllarında Türklerin, Ermeni- 
lerin, Yunanlıların, Yahudilerin vb. bir araya geldikleri karma 
derneklerin -spor, kültür dernekleri, mason locaları gibi- sa- 
yısı giderek artmıştır. Bu durum Osmanlı kozmopolitizminin 
göstergesi değil midir? 

Gerçeği söylemek gerekirse, kitapta okuyacağımız metinler- 
de “kozmopolitizm” terimi geçiyor ancak göstergeleri üzerinde 
pek durulmuyor. Ama Selânik, İzmir ya da İstanbul gibi büyük 
kentlerdeki toplu hayatı ele aldığımızda veya Johann Strauss'un 
da burada yaptığı gibi, Osmanlı yüksek sosyetesinde kullanılan 
dili hatırladığımızda bunu nasıl görmezlikten gelebiliriz? Ger- 
çekten, XX. yüzyılın ilk yarısında İskenderiye, İkinci Dünya Sa- 
vaşı'ndan sonra Tanca ya da bugünkü New York gibi çok fark- 
lı kent yapılarını belirtmeye yarayan kozmopolitizm, her yere 
sokuşturulmuştur.”” 

Büyük Osmanlı kentleri de din, dil, ırk ya da kültür ko- 
nusunda çeşitli halklarla dolduğu, dolayısıyla insan mozai- 
ği oluşturduğu ölçüde, eğer terim “çoğul” anlamında kullanı- 
lıyorsa, her zaman kozmopolit oldu. Ama, “kozmopolitizm”, 


22 Karş. Peter Coulmas, Les citoyens du monde, histoire du cosmopolitisme, Fr. çev., 
Paris, 1995. 
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farklı cemaatler arasında kültür ve ortak çıkarları özümleme 
ve paylaşma olarak yorumlanırsa, olaylara daha yakından bak- 
mak gerekir. 

“Osmanlı” kozmopolitizmi konusunda en çarpıcı örneği oluş- 
turan kent İskenderiye'dir.2? XIX. yüzyılın ikinci yarısından iti- 
baren gelişen İskenderiye kozmopolitizmi, değişik kökenlerden 
eşrafı bir araya getiren “yatay” toplumsallık biçimleriyle (kulüp- 
ler, etkinlik merkezleri vb.) bu eşrafın meşruiyetlerini sağlayan 
cemaatlerin içindeki “dikey” dayanışmaların iç içe geçmesine 
dayanır. Ama bundan daha fazlasını da ifade eder: 1890'da bele- 
diyenin kuruluşuyla somutlaşan, cemaatlerin mutlak gücünün 
ortaya çıkmasını sağlayan, Robert Ilbert'in ifadesiyle, gerçek bir 
“çıkar topluluğu”nu örgütleyen kent yönetimi tarzıdır. Bu, Av- 
rupalı büyük güçlerin çıkarlarının ortadan kalktığı ve devletin 
boşaltıp gittiği bir mekânda (Robert Ilbert buna “emperyalizm- 
lerden boşalan mekan” diyor) -kent mekânı- cemaatlerin, so- 
nunda iktidarı ele geçirmeleridir. 

Bu özellikler, kitapta incelenen İstanbul, Selânik, izmir gi- 
bi Osmanlı İmparatorluğu'nun, çoğul bir yaşamın egemen ol- 
duğu öteki büyük kentlerinde de var mıdır? Bu kentlerde ger- 
çekten de farklı cemaatlerden gelen elitlerin birbirine yak- 
laşma eğilimi gösterdiklerini saptıyoruz. Karma bir mahalle- 
de yaşamak için cemaat mahallesini terke karar verdikleri za- 
man, önce mekânda yaklaşma eğilimi görüyoruz. Burada bir 
davranış, belli bir anda, cemaati değil de, eşraf saygınlığını 
tercih eden elitlerin bu iyice simgesel davranışı söz konusu- 
dur. İzmir'de bu hareket, XVIII yüzyıldan itibaren kent ban- 
liyösündeki mahallelerde büyük Rum, Ermeni ve Türk aile- 
lerini yakınlaştıran yazlık evlerin ortaya çıkışıyla başlar; kent 
merkezinde karma mahallelerin oluştuğu XIX. yüzyıla kadar 
uzanır. Henri Nahum, İzmir'de geleneksel yaşama çemberi- 
ni kıran, 1900'e doğru Yahudi Mahallesi'ni bırakıp daha ge- 


23 Iskenderiye “kozmopolitizm”i hakkında bkz.: Alexandrie entres deux mondes, 
Revue de l'Occident Musulman et de le Méditerranée, özel sayı, 46, 4. trim., 1987, 
Alexandrie 1860-1960, un modèle éphémère de convivialité: communautés et iden- 
tité cosmopolite, Paris, 1992, Coll. Mémoires. Ayrıca ve özellikle bkz. Robert 1l- 
bert, “Alexandrie, cosmopolite?” P. Dumont ve F. Georgeon, a.g.e., s. 171-185. 
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niş ufuklara açılmaya karar veren bir Yahudi ailesi örneğiyle 
bu süreci tasvir eder. 

Birbirine daha çok yaklaşan elitler acaba nasıl iletişim kur- 
maktadır? Bernard Lory, XIX. yüzyılda Osmanlı Balkanların- 
daki çokdilliliği anlatır; aynı zamanda bir lingua franca olarak 
Türkçe'nin sınırlarını inceler. Öte yandan Johann Strauss, kita- 
bının konuşmalar hakkındaki bölümünde Osmanlıca ile yürü- 
tülen kibar ve bilimsel tartışmalara;Türk olmayan pek az kişi- 
nin katılabildiğini kaydeder. Ancak, XIX. yüzyılın ikinci yarı- 
sından itibaren Fransız dili yeni bir iletişim aracı olarak impa- 
ratorluk elitlerine kendini kabul ettirir. Fransızca, dış dünyay- 
la ve muhtemelen birbirleriyle iletişim kurmalarını sağlar. Söz- 
gelimi, İzmir Yahudileri için Fransızca öğrenme —Evrensel İs- 
rail Birliği'nin dolaylı yoldan açtığı okullarda—, bir yandan ce- 
maat içinde, kuşaklar ve cinsler arasında yeni ayrılıklar yaratır- 
ken, öte yandan dışa açılmayı ve dış dünyayla temasta genişle- 
yen olanakları ifade eder. 

Cemaatlerin ileri gelenleri, tüccarlar, Babıâli bürokratları, 
Osmanlı ordusunun subayları ile Doğu Akdeniz'in büyük kent- 
lerinde yerleşmiş Levantenler ve Avrupalılardan oluşan bu kü- 
çük dünya, artık din, ırk, dil sınırlarını aşan mason locaların- 
da, kulüplerde, spor derneklerinde buluşur. Bu elitler kendi 
aralarında, dostluk, eğlence, iş ilişkilerini sürdürürler. Olası- 
lıkla, dini engellerin (Yahudiler, Hıristiyanlar ve Müslümanlar 
arasında) imparatorluğun son dönemlerinde de varlığını koru- 
masına rağmen, evlilik bağları kurarlar. Hiç kuşkusuz, cemaat- 
ler “yüksek tabaka yoluyla” birbirine yaklaşma eğilimi gösterir- 
ler. Bu, İskenderiye'dekinin tersidir, hiçbir yerde, İstanbul'da, 
izmir'de, Selânik'te, durum kentte “iktidarı ele geçirme” ile so- 
nuçlanmaz. Merkezi devlet, kent alanındaki ayrıcalıklarını ko- 
rumuş ya da daha çok belediyelerin kurulmasıyla, ayrıcalıkları- 
nı dayatmayı başarmıştır. Bu anlamda, cemaat elitleri arasında, 
sonu kentin ortak yönetimine varan gerçek bir “çıkar toplulu- 
gu” yoktur. Öyleyse, büyük Osmanlı kentleri, yüzyıl döneme- 
cinde “tamamlanmamış bir kozmopolitizm” modeli oluşturur. 
Söz konusu kentler için, İskenderiye erişilmez bir örnek olarak 
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kalmıştır. Alexandra Yerolympos'un belirttiği gibi; Selânik'te- 
ki Yunan elitleri, kentlilik bilinci fikrini, yani kentin kentlilerin 
eline geçmesi fikrini savunurken, aslında, aynı çağda İskende- 
riye önde gelenlerinin gerçekleştirdiklerine yakın bir şehir yö- 
netimi modelini düşünürler. 


* ж 


Şu halde, bir yandan toplumsal ilişki biçimleri, artan mübade- 
leler, daha yakın bir iletişim, çoğalan gruplaşmalar; diğer yan- 
dan, XIX. yüzyıl boyunca, Yunanistan'ın bağımsızlık savaşla- 
rından (1821-1830), Sırbistan'ın özerkliğinden (1829), son 
Balkan Savaşlarına (1912-1913) kadar, Osmanlı İmparatorlu- 
ğu”nu parçalayan milliyetçilik hareketleri ve bu 1854-56 
(Kırım Savaşı), 1877-78 (Rus-Türk Savaşı) yıllarındaki büyük 
sarsıntılar... Bu iki olgu, yani toplumsallık biçimleri ve ilişki ağ- 
larının gelişmesi ile milliyetçi hareketlerin artışı arasındaki ba- 
ğı sorgulamamak zordur. 

Zaten, milli hareketleri inceleyen tarihçiler, dikkatimizi ıs- 
rarla o noktaya çekerler. Bernard Michel'in Orta Avrupa'yı ko- 
nu alan incelemesi gibi,”” milliyetçilik üstüne yapılan son ça- 
lışmalar, milli kimliğin sadece ideolojik bir tercih değil, Ma- 
urice Agulhon'un yerinde deyimiyle “toplumsallaşma tercihi” 
olduğunu hatırlatır. Bu tercihi, buluşulan mekânlar, sürdürü- 
len dostluklar, konuşulan kişiler ve bununda ötesinde, “mil- 
li gruplar”ın sunduğu toplumsal çerçeve, yani okullar, jimnas- 
tik kulüpleri, tiyatro, müzik, gösteriler oluşturur. Tüm bunlar, 
sonunda, en az “fikirler” tarihinin oluşmasında olduğu kadar 
milli kimliğin doğuşunda da, belirleyici bir çevre teşkil eder. 

O halde, Osmanlı İmparatorluğu'nda sorunun bu veçhesi- 
ne de eğilmek gereklidir. Milliyetçilik hareketlerinin berrak- 
lığa kavuşmasında rol oynayan dernekleşme şekillerinin liste- 
si, Yunan Hetaireia'sından -Helen bağımsızlık düşüncesinin, 
XVIH. yüzyıl sonunda kurulan ilk merkezi— XX. yüzyıl başı- 


24 Bernard Michel, Nations et Nationalismes en Europe centrale, XIXe-XXe siècles, 
Paris, 1995, özellikle VII. bölüme bkz. “les réalités: les r6s€aux de sociabilité”, 
s. 155-179. 
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nın ulusal siyasi partilerine kadar uzanır. Bazı gruplaşmalar, 
açıkça milli bilinç ve düşüncenin güçlendirilmesini hedefler; 
Hetaireia gibi, başta gizli olarak çalışan gruplaşmalar, Genç 
Türk devriminden sonra az çok açık bir tavır sergilerler.”” Ba- 
zıları ise, resmi olarak başka bir amacı savunurlar ama aynı 
zamanda, tâbir caizse, dolaylı yoldan milli kimliği, milli bi- 
linci “üretirler”. Meropi Anastassiadou bu örneği, Selinik”te- 
ki spor kulüpleri konusunda açıkça gösterir. Kentteki Yu- 
nanlılara özgü kulüplerden biri, amacını bedeni etkinliği ge- 
liştirme olarak bildirmiştir, ancak, aslında Helenizm davası- 
nı geliştirmeye ve güçlendirmeye çalışır. Hatta spor kulüple- 
rinin kurulmasından önce, “milli enerji”nin harekete geçiril- 
mesindeki başlıca rolü, yardım dernekleri, hayır kuruluşları 
üstlenmişlerdir. Tersine, bu yüzyılın başında Urfa örneğinde, 
Hans-Lukas Kieser tarafından bize sunulan bu örnekte, mil- 
liyetçiliğin ve şiddetin tırmanışının, en farklı halkları “birlik- 
te yaşatma”ya çalışan açık “toplumsallığın” yerel deneylerini 
yıktığı da açıkça görülür. 

Ama dernekler dünyasının derinine inmek kuşkusuz milli- 
yetçilik olgusunu kökünden kavramaya yetmez. Çünkü yuka- 
rıda söylediğimiz gibi, Osmanlı İmparatorluğu'nda ortak ya- 
şam şekilleri sınırlı kalmış, sözgelimi Orta Avrupa'daki gi- 
bi yayılım göstermemiştir. Ama bu, milliyetçiliğin gelişme- 
sini engellememiştir! Milliyetçilik olgusunun kaynağını da- 
ha iyi anlamak için, kuşkusuz, Omar Carlier'nin sömürge dö- 
nemi Cezayiri'nde “toplumsallaşma ve topluma uyum” üs- 
tüne yaptığı bir çalışmada “siyasete geçiş”i incelerken açtı- 
ğı yollar izlenmelidir: Carlier, “kurum”, “gönüllü dernek” gi- 
bi gruplaşmaların berisinde, “geleneksel” toplumun belirleyici 
özellikleri olan toplumsal bağ tarzlarına, “görünmez siyasi bir 
ortam”ın yaratıldığı kahve, atölye, dükkân gibi toplumsal alış- 
veriş mekânlarına uzanmak yerinde olur” demektedir.?9 Os- 


25 Örneğin, 1908'den sonra Türk milliyetçiliğini yükseltmeye çalışan dernekler 
için bkz. Masami Arai, Turkish Nationalism in the Young Turk Era, Leiden, 1992. 


26 Omar Carlier, Socialisation et sociabilite, les licax du politigue en Algerie (1895- 
1954), Oran, 1992, s. 7. Ay. bkz., aynı yazarın FNSP'den çıkan son kitabı: En- 
tre nation et jihad, histoire sociale des radicalismes algeriens, Paris, 1995. 
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manlı İmparatorluğu'ndaki milliyetçi hareketlerin özünü algı- 
lamamızı değişikliğe uğratabilecek bütün bir araştırma progra- 
mı, işte bu yöntemde mevcuttur. 


*x dk ж 


Son olarak iki hususu daha belirtelim. Bu kitap, genel olarak 
cemaatler, gruplar ve bireyler arasındaki ilişkilerin, barışçı veç- 
hesini vurgulamaktadır: Sözü edilen şeyin daha çok, iyi kom- 
şuluklar, temaslar, karışımlar vb. olduğu görülecektir. Aslında 
burada, Osmanlı toplumunun bunalım dönemlerinin dışında 
kalan “işleyiş”ini daha iyi “görme” olanağı veren özgür bir se- 
çim söz konusudur. Ama konuyu bu yönüyle ele almamız şid- 
дегі göz ardı ettiğimiz anlamına gelmez. Osmanlı sisteminin 
bizzat özünde şiddet, “sembolik” şekiller halinde, gayrimüs- 
limlerin aşağı konumuyla sergilenen statü eşitsizliğinde, mer- 
kez ya da taşra otoriteleriyle ilişkilerdeki eşitsizlikte hep var- 
dır. Toplumsal ilişkilerde her zaman patlamaya hazır bir şekil- 
de gizli olarak varlığını korur. Sözgelimi, bir çocuğun ortadan 
kaybolması türünden bir olay, Yahudi cemaatini ritüel bir cina- 
yetle suçlamaya ve komşuluk ilişkilerini yıkmaya varabiliyor- 
du.” Genç bir kızın kaçırılışı ya da bir salgın hastalığın başla- 
ması gibi, sıradan olaylar ortalığı kızıştırabiliyor ve cemaatler 
arasındaki hassas dengeleri tehlikeye atabiliyordu.28 Hans-Lu- 
kas Kieser'in Urfa hakkındaki incelemesi, cemaatleri bir arada 
yaşatmak için girişilen ürkek denemelerin savaş yıllarının sı- 
kıntısına dayanamadığını gösterir. 

İkinci husus, incelemelerimizin eksiklikleriyle ilgilidir. Top- 
lumsallık biçimlerinin, yerlerinin ve ağlarının buradaki dökü- 
mü, kuşkusuz çok eksiktir. Sözgelimi kadınların toplumsallı- 
ğı konusuna da eğilmek gerekirdi. Daha ХУШ. yüzyılda Lady 
Montagu'nün?* çok iyi kavradığı gibi, kadınların dışındaki er- 


27 Ritüel cinayet suçlamaları için bkz. R. Ilbert, “L'exclusion du voisin”, a.g.m. 


28 Örnek için bkz. Р. Dumont, “Les juifs, les Arabes et le choléra а Bagdad”, Р. 
Dumont ve Е. Georgeon, a.g.e., s. 153-170. 


29 Lady Mary Montagu, L'Islam аи péril des femmes, une Anglaise en Turquie au 
XVIIIe siècle, yay. haz. A. M. Moulin ve Р. Chuvin, Paris, 1981. 
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kek dünyasının nasıl okul, kışla, kahve, meyhane gibi kendi- 
ne has mekânları varsa; kadınlar arasında da kabul günleri, ko- 
nuşmalar, ziyaretler, hamamda vakit geçirme (yazarın deyişiyle 
“kadınlar kahvesi”) vb. olarak sıralanabilen, toplu hayatın son 
derece gelişmiş biçimleri görülür. Anahide Ter Minassian'ın, 
bizi Doğu Anadolu köylerine götüren, Ermeni çocuklarının 
oyunları hakkındaki araştırmasının dışında, burada söz edilme- 
yen kırsal toplumsallık biçimleri de vardır. Osmanlı İmparator- 
luğu'nun, pazarlar, kitapta sadece su ısıtılan külhanlarıyla ar- 
ka yüzden görünen hamamlar gibi en önemli kentsel sosyalleş- 
me alanları karanlıkta kalır.” imparatorluğun sonundaki siyasi 
toplumsallık biçimlerini de daha derinlemesine araştırmak ge- 
rekir. Şimdiye kadar, kulüplerin, derneklerin ve partilerin ya- 
pılanması ve işleyişi, özellikle ideolojik açıdan incelendi. Jo- 
hann Strauss'un “konuşma” hakkındaki yazısı, araştırmacıları, 
Osmanlılardaki dostluk, terbiye, görgü kuralları gibi konula- 
radaha çok eğilmeye itmelidir. Birkaç örnek vermek gerekirse, 
gençlik gruplaşmaları, eğlenceler, bayramlar, gülme gibi?” Batı 
yazı dünyasında yaklaşılmaya başlanan diğer temalar, tarihçile- 
rin, sosyologların, antropologların da dikkatini çekmeye değer- 
dir. Kısacası, Osmanlı İmparatorluğu'ndaki toplumsallığın in- 
celenmesine yeni başlandığı söylenebilir. 


30 Osmanlıda kahveler üstüne yapılmış ortak bir çalışmaya başvurulabilir. Caf€s 
d'Orient revisit€s, yay. haz. Helen Desmet ve François Georgeon, CNRS Editi- 
ons, Paris, 1997. 

31 Tank Zafer Tunaya, Türkiye'de Siyasal Partiler, a.g.e., Ermeni partileri için, 
Louise Nalbandian, The Armenian Revolutionary Movement, the Development of 
Armenian Political Parties through the Nineteenth Century, Berkeley-Los Ange- 
les, 1963. 

32 İlk yaklaşım olarak karş.: Yay. haz. I. Fenoglio ve F. Georgeon, L”humour en Ori- 
ent, Revue du Monde Musulman et de la Méditerranée, özel sayı, No. 77-78, 1996. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 


GELENEKLE MODERNLİK ARASINDA 


1 
DÜNYAYA AÇILMA YA DA KAPANMA: 
OSMANLI İMPARATORLUĞU'NDA 
İSLÂM TASAVVUFUNUN 
TOPLUMSALLIK BİÇİMLERİNE BİR YAKLAŞIM 
Thierry Zarcone* 


islâm tasavvufunda toplumla uyum terimiyle, genelde islâm 
dünyasındaki ve özelde de Osmanlı İmparatorluğu'ndaki top- 
lumsal, kültürel ve siyasi rolü artık belirlenmiş olan sufi tari- 
katları kastediyoruz.' Sufilik ise sonuçta tarikatçılığı sadece 
toplumsal boyutta kalan mistik öğreti, tarikatların ortaya çıkı- 
şından çok önceki yüzyıllarda da vardı. Tarikatçılık, bir baş- 
ka deyişle, sufiliğin uzun süre dışta tutulduktan sonra, ken- 
te girmesini ve belirli bir meşruluk kazanmasını sağlayan biçi- 
midir. Sufi derviş grupları için toplumsal bir statü elde etmeye 
çalışan ilk kişi, XI. yüzyılda yaşamış Arap mutasavvıfı Abdül- 
kâdir el-Cilâni oldu ve ilk tarikat kurucularından biri de onun 
soyundan çıktı.? 

O güne dek münzevi hayattan ya da iyice yapılanmamış kü- 
çük mürit gruplarından ibaret “tasavvufi varoluş biçimi” tarikat- 
lar sayesinde toplumsal ve idari bir yapı kazandı. Bir toplumsal- 


(*) Paris, Ulusal Bilimsel Araştırma Merkezi'nde araştırma görevlisi. 

1 Karş. Mustafa Kara, Din, Hayat, Sanat Açısında, Tekkeler ve Zaviyeler, 2. bas., 
Dergâh Y., İstanbul, 1980, Thierry Zarcone, Mystigues, philosophes et francs- 
maçons en Islam, Institut Français d'Études Anatoliennes, Librairie d'Amérique 
et d'Orient Jean Maisonneuve, 1993, s. 61-84. 

2 Bkz. Jacqueline Chabbi, “Abd al-Kadir al-Djilâni personnage historique, qu- 
elques elements de biographie”, Studia Islamica, XXXVIII, 1973, s. 75-106. 
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lık biçimine dönüşen sufilik, bütün öteki toplumsallık biçimleri 
gibi, git gide kendini kent meşgalelerinin içinde buldu. Eskiden 
ruhani bir önder çevresinde, herhangi bir evde toplanan mürit- 
ler grubu, yavaş yavaş kendi binalarıyla (Osmanlı'da tekke), din 
adamı sınıfıyla (şeyhlik) ve belirlenmiş kurallarıyla geniş bir ör- 
güte (tarikat) dönüştü. Tarih bize, Osmanlı İmparatorluğu'nda 
tarikatların, Hindistan dışında, İslam toprağının her köşesinde- 
kinden daha büyük bir gelişme kaydettiğini ve tekkelerin çoğal- 
masına yol açtığını göstermiştir. Bu mikro toplumların, impara- 
torluğun kent tarihindeki toplumsal, kültürel ve siyasal etkisi, 
tarihçilerle sosyologların gözünden kaçmamıştır. 

Osmanlıların toplumsallık tarihinde tasavvufi tarikatların 
kapladığı yeri, özellikle de XIX. ve XX. yüzyıllardaki haliyle 
irdelemeye başlamadan önce, birkaç önemli noktayı aydınlat- 
mak gerekir. Öncelikle de, daha sonra göreceğimiz gibi, karşı- 
laştırmalı bir din sorusunu incelemek yararlı olur: Acaba, Os- 
manlı tarikatlarıyla Hıristiyan âleminin keşiş tarikatları veya 
mümin tarikatları arasında bir yakınlık var mıdır? Bazı bilgin- 
lerin edindikleri görüşün aksine, Osmanlı tarikatlarını Hıris- 
tiyan tarikatlarıyla karşılaştırmak, ancak onları manastır tari- 
katlarıyla karşılaştırmak kadar doğru sonuç verir. Kuşkusuz, 
tarikatların toplantı mekânları -kilise ya da tekke-, sıradan 
bir müminden çok daha derin bir bağlanma isteği duyan mü- 
ritlerin ibadet yerleridir. Ama, Hıristiyan manastırı dünyay- 
la, neredeyse tümüyle ilişkiyi kesmeyi önerdiğinden, tekke- 
den çok daha aşırı bir noktaya varır. islâm, genellikle keşişli- 
gi dışladığı için tekke böyle bir şeyi bilmez. Bu noktaya kadar 
Osmanlı tarikatlarıyla Hıristiyan mümin tarikatlarını aynı sı- 
nıfta değerlendirmemize engel olacak hiçbir şey yok. Ancak, 
bir ölçü oluşturmasa da, sufilerde inzivaya çekilmenin bilin- 
meyen bir husus olmadığı; birçok tarikatta bu davranışın or- 
taya konduğu ve bazılarına da etkinlik şekli olarak esin kay- 
nağı yarattığı çok sık unutulur. Bu durum göz önüne alınmaz- 
sa, Osmanlı'da tasavvufi toplumsallık tarzının bir boyutu an- 
laşılmaz hale gelir. Birçok durumda tasavvufi bağlanma de- 
rinliğinin ve sufilerin davranışlarının mümin tarikatlarındaki 
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ibadet ve gönül vermeden çok, keşişlik hayatında görülen bir 
çilecilik sergilediğini saptayabildim. Dolayısıyla, Osmanlı ta- 
rikatı, bazı yanlarıyla Hıristiyan âlemindeki mümin tarikatın- 
dan daha ileriye gitmiştir. İlle de bir karşılaştırma yapmak is- 
tersek Osmanlı tarikatının daha çok, Hıristiyan mümin tari- 
katı ile manastır tarikatı arasında yer aldığı söylenebilir; çün- 
kü bu iki toplumsallık biçimine de ilişkin özellikler gösterir. 
Ama, hiçbir durumda ne birine ne de ötekine indirgenebilir. 
XIX.-XX. yüzyıllarda Osmanlı İmparatorluğu'na baktığımız- 
da, kimi tekkelerin, Hıristiyanlıktaki anlamda “mümin tari- 
katı” merkezleri gibi işledikleri, kimilerinin ise manastır tari- 
katlarına dönüştüğü gözlenebilir. 

Şu halde kanımca, tarikatların topluma yerleşmelerini en iyi 
şekilde kavramak için, bu toplumsallık biçimlerini, önce ken- 
dilerini çevreleyen dünyayla ilişki kurdukları tasavvufi ilke ya 
da ilkelere göre incelemek gerekir. Bu sonuca götüren yöntem 
ise, biraz daha az tarihçi, biraz daha çok felsefeci olmayı gerek- 
tirir. Çünkü, toplumsal davranışların açıklaması, bizzat sufi öğ- 
retisinde aranmalıdır. 

Tarikatların, kuramda tasavvufi bir uygulama çerçevesi sağ- 
lama görevi üstlendiği bilinir. Ancak sorunun düğümü de bu- 
rada yatar; çünkü, uygulama “tek” değildir. Bize, başta tümüyle 
benzer izlenimi veren tasavvufi toplumsallık biçimleri, gerçek- 
te vita mystica”nın” farklı şekillerini ortaya koyarlar. Genellik- 
le “evrâd”ların okunması, “zikir”lerin tekrarı ya da belirli mer- 
kezler olan tekkelerde toplanma gibi âyinler tüm tarikatlarda 
benzeşir. Ama vita mystica'nın tarzını saptamayı sağlayan gö- 
rünümleri sadece tarikatlar arasında değil, aynı tarikatın kolla- 
rında, hatta aynı kolun tekkeleri arasında bile bizden gizleyen- 
ler de işte bu âyinlerdir. Araştırma bana, kuşkusuz aynı önemi 
taşımayan, ancak kaynağı birbirinden farklı, hatta uzak, tasav- 
vufi toplumsallık biçimlerine ait en azından iki davranışın üs- 
tünde durulabileceğini gösterdi. Bunlardan ilkine dünyaya açıl- 
ma, ikincisine ise dünyaya kapanma denilebilir. 

Tasavvufi ibadet, ya insanı “sıradan” hayatından sıyırma, 


(*) Mistik yaşam — ç.n. 
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tensel hayatından ve dolayısıyla toplumsal işlevinden tümüy- 
le uzaklaştırma, Allah'a yaklaştırma amacını güder. Böylece, 
bu ibadet sufilerin şimdiye kadar, genellikle terk-i dünya ya- 
ni “dünyadan elini eteğini çekme”? deyimiyle özetlenen ideali- 
ne uygun düşer. Ya da gene bu tasavvufi ibadet, ötesine geçtiği 
dini ibadetin doğal uzantısı içinde yer alır ve dolayısıyla sufiyi, 
dini metinlerde tanımlanmış toplumsal rolünü oynamaya teş- 
vik eder. Bu sonuncu ideali nitelemek için, Nakşibendi öğreti- 
sinden, konumuzla ilgili olarak “dünyada kalarak tasavvufi iba- 
det” ve hatta aşağıda göreceğimiz gibi “dünyada kalarak dünya- 
dan elini eteğini çekme” diyebileceğimiz halvet der encümen" 
yani “toplum içinde kalarak kendini tecrit” deyimini almak is- 
tiyorum.” O halde, tasavvufi “toplumsallık”ın dünyayla ilişki- 
si, şu iki vita mystica şeklinden hangisine kendini uydurmuşsa, 
ona göre anlam kazanır: Bu “terk-i dünya” ise, dünyaya kapan- 
ma; “halvet der encümen” ise dünyaya açılma. 

İslam”ın derin toplumsal boyutu ve keşişliği reddi nedeniy- 
le, halvet der encümen'in en azından yeni dönemler için stan- 
dart tasavvufi yaşam tarzı oluşturması şaşırtıcı değildir. Aksi 
taktirde tarikatlar, ister tarihçi ister sosyolog olsun, Osman- 
h toplumunu inceleyenlerin dikkatini çekemezdi, çünkü bu 
incelemeciler, izledikleri güzergâh üzerinde, aslında onlarla 
karşılaşamazlardı. Osmanlı tarihi boyunca tasavvufi toplum- 
sallığın oynadığı toplumsal, siyasal ve kültürel rol, söz konu- 
su halvet der encümen ilkesinin gücünü kanıtlar. Ama dün- 
yayı reddedişin, halvet (inziva)! gibi geçici çileleri ve ibadetle- 
ri, bu ilkeye bağlı başka tarikatlarda da vardı. Ne var ki bunlar 
homo mysticus'un”* toplumsal ve siyasal bağlantısına asla kesin 
bir engel oluşturmadı. Ayrıca, bu davranışı sadece Nakşiben- 
diyye —halvet der encümen deyimini aldığımız tarikat— mü- 


3 Terkütecriddeyimiyle de ifade edilir; karş. A. Y. Ocak, Kalenderiler (XIV-XVII. 
Yüzyıllar), Türk Tarih Kurumu, Ankara, 1992, s. 167. 

4 Farsça'da khalvat dar anjuman. 

Deyim, bu makalede Nakşibendilerdeki biçimsel anlamında kullanılmamıştır. 


o л 


Bu amaca yönelik bir hücrede, düşüncede gerçekleştirilen kırk günlük simge- 
sel bir inziva söz konusudur. 


(9) Mistik insan - ç.n. 
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ritleri arasında değil, öteki Osmanlı tarikatlarının çoğunun — 
Kadiriyye, Halvetiyye, Şaziliyye vb.— müritleri arasında da bu- 
labildiğimizi belirtelim. Ancak bu ilke en geniş ilgiye Nak- 
şibendi tarikatı ile kavuştu. Gerçekten, halvet der encümen 
“dünyadan elini eteğini çekme” uygulamasını inkâr etmiyor, 
tersine onu ayrıcalıklı bir konumda tutuyordu. XIX. yüzyıl- 
da bir Osmanlı Nakşibendisi, bu kuralın günlük yaşama ge- 
çirilmesi hakkında “kendini beden olarak ve zâhiren dünyay- 
la, ama içten ve manevi bakımdan Allah'la birlikte bulmak” 
diyordu.” Böylelikle, tarikatın kurucusu Bahâüddin Nakşi- 
bend'in (XV. yüzyıl), (Bi-zâhir bâ-khalg budan va bi-bâtin bâ- 
Haq budan)** deyişinin anlamını soran Нега bir hükümda- 
ra verdiği yanıta yakın bir şey söylemiş oluyordu. Nakşiben- 
diyye'de kullanılan nefis körletme ve tefekküre dalma yön- 
temleri, bu tarikata bağlı dervişlerin dünyadan toptan vazgeç- 
me yoluna gittiği düşüncesini de doğurdu. Oysa, günümüzün 
bir Nakşibendi tarikatı mensubunun, “ölüme hayranlık”la 
(ölüm düşüncesi) ilgili yanıtı bu görüşü kesinkes çürütmek- 
tedir: “Ölüme hayranlık insanı öteki dünyaya hazırlar, ama 
dünyadan elini eteğini çekmek anlamına gelmez.”"” 

Terk-i dünya ilkesinden esinlenen ikinci tasavvufi yaşama 
tarzının, Osmanlılarda ilkinden daha az temsil edilmekle bir- 
likte, tüm Müslüman âleminde ateşli tartışmalara yol açtığı- 
nı ve tarikatlar ile tekkeler üstünde nolens volens** bir iz bı- 
raktığını belirtmek gerekir. Öyle anlaşılıyor ki, sufinin en bü- 


7 İrfan Gündüz, Gümüşhânevi Ahmed Ziydüddin. Hayatı, Eserleri, Tarikat Anla- 
yışı ve Hülidiyye Tarikatı, Seha N., Istanbul, 1984'ten alıntı. 

8 Anis al-Tabiya'ya göre, Muhammad b. Muhammad Pârsâ'nın Qudsiy ya ad- 
lı eserine Ahmad Tahari Iragi'nin yazdığı önsözden Kitahkâna-i Tahüri, Tah- 
ran, 1975, s. 58. 

(*) Zahir olmak isteyen halk iledir, batın olmak isteyen hak iledir — cn. 
Bu uygulama hakkında bkz.T. Zarcone, “Experience de la mort et préparation 
а la mort dans l'Islam mystique, le cas des Naqsbandi de Turquie”, yay. haz. 
Gilles Veinstein, Les Ottomans et la mort, permanences et mutations, Leiden- 
New York-Köln, Е. |. Brill, 1996, s. 135-154. 

10 Mehmet Zahid Kotku, Tasavvufi Ahlâk, Seha N., Istanbul, t.y. (1980 dolayla- 
п], IV, s. 221. 


(©) İster istemez ~ ç.n. 
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yük sorunlarından biri, gerçekten toplumsal görevlerinin ye- 
rine getirilmesiyle çileciliği arasında mükemmel bir denge 
bulmaktı, ve hâlâ da öyle. Sufiliğin ise —hatta daha geniş alır- 
sak tarikatçılığın— tasavvufun içteki arayışını ve kent hayatı- 
na katılmasını mümkün olan en iyi tarzda yönetmek olmuş- 
tur. Birçoğu, dengenin, “terk-i dünya”yı kendisiyle bütünleş- 
tirip geçici bir uygulama hâline sokan halvet der encümen'de 
bulunduğunu düşünüyordu. Osmanlı tasavvufi tarikatları- 
nın çoğunun benimsediği bu uygulama, genellikle kırk gün- 
lük simgesel bir inziva (halvet)" şeklinde gerçekleştiriliyor- 
du. Bununla birlikte, öteki sufiler terk-i dünyanın hayatın 
bütün anlarının bir ibadeti olduğunu ve dolayısıyla kendile- 
rini topluma bağlayan bağların tümüyle koparılması gerekti- 
ğini düşündüler. Sözgelimi, bazı tasavvufi tarikatlarca benim- 
senen bekârlık kurumunu bu çerçevede anlamak gerekir; İs- 
lâm için baştan başa şaşırtıcı olan böyle bir tutum, sadece sı- 
nırlı bir süre için izin verilmiş olan,” bekârlık kurumu Şihâ- 
büddin Ömer el Sühreverdi gibi sufilerce de sufi dünyasına 
kazandırılmak istenen bir husus olmuştur. XIX. yüzyılda Os- 
manlı sufiliğinin büyük simalarından, bir Halveti şeyhi olan 
Kuşadalı İbrâhim Halveti (1774-1845) de aynı kanıdaydı ve 
dervişlerin bekârlığı ve “dünyadan el etek çekme”ye karşı çı- 
kıyordu. Bir sufi için akla yatkın tek inziva (halvet) şekli- 
nin, sadece sınırlı bir süre için ve şeyhinin huzurunda olabi- 
leceğini yazdı. Öğretisinin en önemli ilkelerinden biri, der- 
vişin dünyaya hizmet ederek kendini insanlığa adaması (in- 
sana hizmet) idi. Kuşadalı İbrâhim Halveti tekke kurumunu 
bile reddediyordu ve tasavvufi vaaz mahallinin toplum oldu- 
gunu düşünüyordu. Birliği “Bir” olanda arayan (vahdeti vah- 
dette aramak) inziva yerine, birliği çoklukta aramayı (vahde- 
ti kesrette aramak) savunuyordu.'? 


11 Şihâbüddin Ömer el-Sühraverdi (ХШ. yüzyıl) tarikat toplumsallaşmasının en 
eski el kitaplarından biri olan Avarif ül- ma'âri fte (Türkçe'ye çev.:Kamil Yılmaz 
ve İrfan Gündüz, Vefa Y., İstanbul, 1990, ss. 263-286) bu uygulamaya sayfalar- 
ca yer vermiştir. 

12 Avarifül-ma'ârif'te, s. 209-222. 

13 Yaşar Nuri Öztürk, Kuşadalı İbrâhim Halveti, İstanbul, Fatih Y., 1982, s. 95. 


Terk-i dünya, Osmanlı İmparatorluğu'nda bilinmeyen bir 
tutum değildir, tersine. Özellikle, eski Kalenderiyye'den gel- 
miş ya da ondan etkilenmiş tasavvufi tarikatlarda, esas ola- 
rak da Bektaşilerde, bazı Mevleviyye tekkelerinde (Şemsi 
eğilimindekilerde)"” ve imparatorluk topraklarına yerleşmiş 
Orta Asya kökenli gizli kalenderler görmemiz gereken Nak- 
şibendiler'de rastlanır. Şu halde, terk-i dünya idealiyle ortaya 
konan tasavvufi toplumsallık biçimlerinin temel özelliği, dün- 
yaya karşı çok derin bir ilgisizlik ve sufinin herhangi bir top- 
lumsal rol üstlenmeyi reddetmesidir. Bu vita mystica'nın til- 
mizleri tarafından benimsenen kurallardan biri olan bekârlık, 
islâm'da marjinalliği de aşan bir davranıştır. Bekâr dervişlerin 
tekkeleri yoluyla, kuşku götürmez bir şekilde, Hıristiyan mü- 
min tarikatlarından çok manastır tarikatlarına yaklaşmış bu- 
lunuyoruz. Osmanlı İmparatorluğu'nda XVII. yüzyıla doğru 
kaybolan ve sonradan Nakşibendiyye-Kalenderiyye şekli al- 
tında tekrar yayılan Orta Asya'nın Yeseviyye tarikatı, dünya- 
dan el etek çekme ilkesine uyuyordu. Tarikata adını veren Ah- 
med Yesevi'nin bu tutuma kaynak oluşturan çok sayıda şiiri 
vardır.” Öte yandan Yeseviyye, özellikle terk-i dünyaya adan- 
mış tarikatın temsilcisi Kalenderiyye'ye her zaman çok yakın 
oldu. © Bektaşiyye, zamanla Kalenderi etkisinden sıyrıldıysa 
da, terk-i dünya ilkesinin başlıca uygulamalarından biri olan 
bekârlık bir iç düzen, yani dede-babaların düzeni çerçevesin- 
de varlığını korudu." 


14 Karş. Abdülbaki Gölpınarlı, Mevlana'dan sonra Mevlevilik, İnkılâp ve Aka, ls- 
tanbul, 1983, s. 207-209. 

15 Karş. İbrohim Haqqul, Tasavvuf ve She'rijat, Ghafur Ghulom nomidagi Nash- 
rijat-Matbaa Birlashmasi, Taşkent, 1991, s. 58-59. Yeseviyye'de ilke olarak be- 
nimsenen terk-i dünya hakkında bkz. Kemal Eraslan, “YesevTnin Fakr-nâme- 
si”, Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı Dergisi, İstanbul, 1977, s. 50. 

16 М. А. Osmonov, Islam spravochnik, Uzbek Sovet Entsiklopdi jasi Bash Redakt- 
sijasi, Taşkent, 1986, “tarki dunyachilik” bölümü, s. 162; T. Zarcone, “Histoi- 
re et croyances des derviches turkestanais et indiens a Istanbul”, Anatolia Mo- 
dema/Yeni Anadolu, Derviches et cimetières ottomans, II, 1991, Institut d'Étu- 
des Anatoliennes, s. 137-200, T. Zarcone, “Turkish Sulism in India: the Case 
ol the Yasaviyya”, Confluence of Culture, French Contribution to the Indo-Persian 
Studies, (yay.haz. F. Delvoye), Manohar, New Delhi, 1994. 


17 Şu sıralarda Bektaşiyye'nin bu kolunu konu alan bir çalışma hazırlıyorum. 
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XIX. ve XX. yüzyıllarda Orta Asya'nın Nakşibendiyye-Kalen- 
deriyye'sinde, Osmanlı İmparatorluğu'nun Bektaşiyye'sinde ve 
özellikle İstanbul'daki tekkelerinde iki sınıf sufi barınıyordu. 
Bir kısmı evliydi ve tekke dışında yaşıyordu. Bir kısmı da bekâr- 
dı ve tekkede kalıyordu. Bu tekkelerin işleyişine ilişkin ayrıntı- 
lı bilgi çok azdır; ama yetkinin, kesinlikle bekâr kalan şeyhlerin 
elinde olduğu bilinmektedir. Söz konusu tarikatların vita mys- 
tica'sının dünyaya kapanma eğilimi olduğunu bilmemek değer- 
lendirme hatalarına yol açabilir. Burada, İstanbul'un tüm tek- 
kelerindeki daimi sâkin sayısını gösteren (erkeklerle kadınları 
ayırarak) XIX. yüzyılın sonuna ait bir belgeden söz edeceğim.5 
Ne var ki, büyük teşekküller olarak bilinmeyen tekkelerdeki 
kalabalık sâkin sayısı, ancak bekâr dervişlerin varlığı ile açık- 
lanır; tekkelerin tarihsel açıdan incelenmesi de bu konuda bizi 
haklı çıkartır."” Diğer tekkelerde alışılagelen kadın mevcudiyeti 
Orta Asya'nın Nakşibendiyye-Kalenderiyye sufilerinin müdavi- 
mi olduğu ve denetledikleri Üsküdar'daki Afganlılar Tekkesi ile 
Eyüp'teki Kalenderhane gibi bekâr derviş tekkelerinde aza in- 
dirgenmiştir. Sâkinlerini sadece erkek dervişlerin oluşturduğu 
(hiç şüphesiz bekâr dedeler) Merdivenköy'deki Şah Kulı Sul- 
tan'ın büyük Bektaşi tekkesinde de aynı durum görülür. Tek- 
ke, Bektaşiyye'nin bu iç düzeninin merkezlerinden biri olduğu- 
na göre, bu duruma şaşmamak gerekir? 

Ne yazık ki, terk-i dünya ilkesine sadık bu Nakşibendi-Ka- 
lenderi ya da Bektaşi tekkelerinde hayatın düzenleniş tarzı ve 
bu tarikatların bekâr müritleriyle evli müritleri arasındaki iliş- 
kiler hakkında çok az bilgiye sahibiz. Bildiğim kadarıyla, bekâr 
Türk dervişlerine (kalenderler) ait bir tekkenin işleyişi üstüne 
yapılmış tek bir araştırma vardır, ama o da XIX. yüzyılda Orta 


18 Bu belgeyi Nedret İşli ile birlikte yayımladım: “La population des couvents de 
derviches dTstanbul a la fin du XIXe siècle”, Anatolia Moderna / Yeni Anadolu, 
Derviches et cimetières ottoman, 11, 1991, Institut Français d'Études Anatoli- 
ennes, s. 209-220. 

19 Bkz. T. Zarcone, “Histoire et croyances...”, a.g.m., s. 145, 153-164. 

20 Bu tekkenin tarihi hakkında karş. N. Vatin ve T. Zarcone'un katkılarıyla ha- 
zırlanan “Le tekke bektachi de Merdivenköy”, Anatolia Moderna/Yeni Anadolu, 
Derviches et cimetiğres ottomans, 11, 1991. 
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Asya'yı konu alır.?' Bu çalışma, söz konusu sufilerin Orta As- 
ya'daki tutumlarıyla İstanbul'daki tutumlarının aynı oluşuna 
nerdeyse kesin gözüyle bakıldığından, son derece değerlidir.?? 
Örneğin, Osmanlı İmparatorluğu'nda, Orta Asyalı kalender- 
ler tarafından en azından XVII. yüzyıla kadar uygulanan eski 
bir örgütlü dervişlik gelenegi,? XIX. yüzyılda İstanbulda, aynı 
çağda Taşkent'de de olduğu gibi, büyük bir olasılıkla, hâlâ var- 
lığını sürdürüyordu.”” 

Osmanlı İmparatorluğu”nda XIX. yüzyıl ve özellikle XX. yüz- 
yılın başı, değişim içindeki bir dünyada tarikatların rolüne ve 
yararına ilişkin ateşli tartışmaların yapıldığı dönemdir. O sıra- 
da bazıları, İslâmi Doğu'nun durgunluk etkenlerinden biri ola- 
rak gördükleri sufiliği ve tarikatları toptan kınıyorlardı. Bazıları 
ise, iyi düşünülmüş bir reformun, geçmiştekinin yalnızca gölge- 
si hâline gelmiş olsalar bile, bu kurumların eski itibarlarına ka- 
vuşturulabileceğini kabul ediyorlardı. Bazıları da, bu kurumla- 
rın, zengin bir toplumsallık biçimini ve Osmanlı'nın entelektü- 
el ve kültürel geleneklerinin koruyuculuğunu temsilettiğini ka- 
bul ettikleri için onların savunmasını üstleniyorlardı.”” Modern 
Türkiye'nin tarikatlara yönelttiği eleştiri ise, toplumsal ve siya- 
sal açıdan yararsızlıklarıydı. Osmanlı İmparatorluğu'nda çağ, 
Müslüman âleminin pek çok ülkesinde, sözgelimi Mısır'daki gi- 
bi, “dünyadan el etek çekme”ye elverişli değildi. Türk dünyası- 
nın geri kalan kısmında, özellikle Orta Asya'da, sufilerin dün- 
yadan el çekme eğilimleri XIX. yüzyılın sonunda hâlâ rağbet- 
teydi ve Nakşibendiyye'nin güçlü varlığına rağmen, Ahmad Da- 
niş gibi sufi felsefesinin etkisindeki modernist entelektüellerin 


21 Karş. AL. Troitskaja, “Iz proshlogo kalandarov i maddaxov v Uzbekistane” 
(Eski kalenderler ve Özbekistanlı övgücüleril, Domusulmanskie verovani ja i ob- 
riady ve Srednej Azii [Orta Asya'da İslami inançlar ve ritlerl, Akademija Nauk 
SSSR, Moskva, 1975, s. 191-223. 

22 Bkz. benim çalışmam “Histoire et croyances...”, a.g.m. 

23 Bu, Haydar Taşkandinin “Özbek tekkesi”nde görülen durumdu; karş. T. Zar- 
cone "Histoire et croyances...”, a.g.m., s. 157-160. 

24 A.L. Troitskaja, “Iz proslogo kalandarov...”, s. 194-195. 

25 Thierry Zarcone, Mystigues, philosophes et francs-maçons en islam, a.g.e., bò- 
lüm IIl. 
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terk-i dünyayı kınadıkları görüldü.”” Sovyetler de aynı şeyi ya- 
pacak ve sosyalizmin kuruluş tasarısı ile, asıl Ahmet Yesevi ve 
kalenderlerde bulup suçladıkları?” terk-i dünya ilkesine sadâkat 
arasındaki çelişkiyi göstereceklerdi. Sufilik yandaşı bir Osman- 
lı aydını olan Mehmet Ali Ayni, yazılarında tarikatları savunma- 
yı üstlendi ama o da vita mystica'sı dünyaya açılma olan bir tari- 
katçılıktan yanaydı. Şunları kaleme aldı: “Hangi tarikatta olur- 
sa olsun (...), “dünyadan çekileceğim, sadece sufinin bir lokma 
ekmeği ve hırkası ile yetineceğim” gibi bir yemin yoktur” diye 
yazdı 28 Orta Asya'nın Nakşibendi-Kalenderileri ile Bektaşi tari- 
katından bazı kişilerin denetimindeki İstanbul tekkelerinin, bu 
reddettiği ilkeye göre işlediğini bilmiyor muydu acaba? 

Halvet der encümen ideali, bir tarikatın ve onun dervişle- 
rinin toplumsal ve siyasal taahhüdünü, dolayısıyla da cemaat 
için yararını değerlendirmeye imkân veren bir ölçektir. Yukarı- 
da sözünü ettiğim Halveti Kuşadalı İbrâhim, tekke döneminin 
artık kesinkes kapandığını ve sufiliğin, gelecekte kendini dün- 
yada geliştirmek zorunda olduğunu açıkça öne sürerek, sufilik 
yandaşı reformcu düşünürlerin çoğundan daha da ileri gidiyor- 
du: “Çağımızda, tekkelerde tasavvufi yol ve öğretim artık yok- 
tur”. Sözlerine, dönemindeki tekkelerin meyhânelere ve ker- 
hânelere döndüğünü ekliyordu. İyi bir örnek olsun diye, ken- 
di tekkesi bir yangında çökünce yenisinin yapılmasını yasakla- 
mıştı.” Kuşadalı İbrâhim'in, Namık Kemal gibi Tanzimat dù- 
şünürlerini hayli etkilediği söylenebilir.” 

26 I.M. Muminov, “Ahmad Donishning Reaktsion Ideologija bilan Kurash va 
uning ljtimoiy-Falsafiy hamda Tabiiy Qarashlari”, Tanlangan Asarlar, 1, içinde 
Fanlar Akademijasi, Toshkent, 1969, s. 262. 

27 Karş. M.A. Osmonov, Islam spravochnik, a.g.e., Çağatay Koçar, “Bağımsızlıktan 
Önce Türkistan Cumhuriyetlerinde Ahmed Yesevi”, Türk Kültürü, XXXI, 366, 
Ekim 1993, s. 599-607. 

28 Hacı Bayram Veli, İstanbul, 1343/1927, s. 70, Hacı Bayram Veli (sadeleştiren 
H.R. Yananlı), Akabe Y., Istanbul, 1986, s. 91. Mehmet Ali Ayni'nin yaşamı 
ve felsefesi hakkında bkz. T. Zarcone, “Mehmet Ali Ayni et les cercles melâmi 
d'Istanbul”, İstanbul Bayrâmi-Melami Kolokyumu tebliğlerinden, 1986. 

29 Yaşar Nuri Öztürk, Kuşadalı İbrâhim Halveti, a.g.e., s. 88-89, 222. 

30 Ay. s. 122, Şerif Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought. A Study in 
the Modernization of Turkish Political Ideas, Princeton University Press, 1962, 
s. 58, not 106. 
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Bununla birlikte bazı Osmanlılar, tekkelerin eşitlikçi, daya- 
nışmalı, adil ve kusursuz bir toplumun en küçük modeli ha- 
line gelebileceğine inanıyorlardı; bazıları da “miskin evleri”ne 
(tembelhâne) yönetilen eleştiriyi çürütmek için, bu kurumla- 
rı “anayasal rejimin okulları” ya da “yüksek okullar” olarak ta- 
nımladılar. Onlara göre, tekke, hatta, “haddinden fazla bireyci” 
Batılıların isteyip de bir türlü vasıl olamadıkları, toplu yaşama 
idealini mükemmel bir şekilde, kendinde gerçekleştirebilecek- 
ti. Birçok Osmanlı aydını ise, doğru yoldan sapmış tekkeler- 
de reformu öneriyordu. XIX. yüzyıl ortası ile Osmanlı İmpara- 
torluğu'nun son yılları arasında Şeyhler Meclisi (Meclis-i Meşâ- 
yih), Birleşik Sufi Cemiyeti (Cem'iyyeti Süfiyye İttihadiyye) ve 
Sufi Cemiyeti (Cem'iyyet-i Süfiyye) gibi üç kuruluş gerekliliği- 
ni duyuran reformları yapmaya çalıştı.”” Tek düşüncesi tekke- 
lere “kamu yararına” dernekler ya da felsefe kulüpleri şekli ver- 
mek olan XIX. yüzyıl-XX. yüzyıl başı reformcularının kafasında, 
terk-i dünya ilkesinin ya hepten atılması, ya da halvet der encü- 
men fikri içinde eritilmesi gerektiği açıktı. Hatta bunlara, halve- 
tin kendisinin bile, üzerinde çok tartışılabilir bir ibadet şekli gi- 
bi görünmüş olması çok mümkündür. Ülkeyi yöneten ve mo- 
dernleşme tasarısını destekleyen güç sahibi insanların artışın- 
dan kaynaklanan bu gibi değerlendirmeler, sufiliğin yaşaması 
için bir tehlike oluşturuyordu. Sufilik ya toptan yok olma, уа da 
en toplumsal ifadesine indirgenme tehlikesiyle karşı karşıyaydı. 
Aslına bakarsak, ikisi de aynı kapıya çıkıyordu. 


31 Thierry Zarcone, Mystigues, philosophes et francs-maçons en islam, s. 125-127. 
32 Ay. s. 139-154. 
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2 
İMPARATORLUKTAN CUMHURİYETE 
İSTANBUL'DA RAMAZAN 
François Georgeon" 


Mouradgea d'Ohsson, XVIII. yüzyıl sonunda imparatorluğun 
kurumlarını incelediği ünlü Tableau de VEmpire othoman ad- 
lı yapıtının ramazana ayırdığı bölümünde, “Doğruyu söylemek 
gerekirse, ulusun farklı sınıflarından akrabalar ve tanıdıklar, yı- 
lın sadece bu döneminde, karşılıklı olarak birbirlerinin evinde 
toplanırlar ve yemek yerler. Bu ramazan gecesi yemekleri, ilk 
Kilise'nin agapö'lerine** benzer. Söz konusu otuz gece boyun- 
ca Müslümanlar, yılın geri kalan kısmında, ancak kırıntılarına 
rastlanan bir toplumsallık ve cana yakınlık havası kazanırlar”. 
XVIL yüzyıl sonunda ramazanı anlatan bir yazarın kale- 
minde “toplumsallık” kelimesini bulmak çok ilginçtir. Hem 
de Osmanlı İmparatorluğu'nu çok yakından tanıyan bir ya- 
zarın... Bu metindeki iki fikir üstünde duralım; ilki, impara- 
torluğun Müslüman halkı arasında, toplumsallık olgusu esas 
olarak ramazanda görülür. D'Ohsson doğru söylüyorsa, top- 
lumsallık hakkındaki her çalışma, en çok oruç ayı hesaba 


(*) Paris, Bilimsel Araştırma Ulusal Merkezi araştırma direktörü. 

(**) Yunancadaki agape, “dostluk”tan. İlk Hıristiyanların, İsa'nın Havariler ile ye- 
diği son yemeği anmak üzere, kilisede toplanarak yedikleri yemek; IV. yüzyıl- 
dan sonraki sapmalar nedeniyle ortadan kaldırılmıştır — ç.n. 

1 HMouradgea d Ohsson, Tableau general de l'Empire othoman, с. III, Paris, 1761, 
s.33, toplumsallık kelimesine ben dikkat çektim. 
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katılarak yapılmalıdır. Diğer fikir ise, ramazan döneminde- 
ki toplumsallık biçiminin, bu vesileyle verilen “ziyafetler”e, 
“agap&'lere” bağlı olduğudur. Ramazanın çelişkilerinden bi- 
ri —tek değil; çünkü, bu perhiz döneminin toplumsallık biçi- 
mi yemek çevresinde döner— olan oruç bozma (iftar) işte bu 
noktada ortaya çıkar. 

Ramazandaki toplumsallık hakkındaki araştırmamızı, İs- 
tanbul'la sınırlandıracağız. Bunun birçok gerekçesi var. Ön- 
ce, elimizde dağınık olmakla birlikte, çok sayıda belge oldu- 
gu için; sonra da 1800'e doğru 500.000, bir yüzyıl sonra da bir 
milyon insanın yaşadığı bu dev kentte toplumsallık biçimleri 
başka yerlerdekinden çok daha zengin ve her halükarda daha 
“görünebilir” olma şansına sahip bulundukları için; dini, et- 
nik ve kültürel düzeyde böylesine çeşitliliğe sahip bir kentte 
ramazan olgusu ister istemez özel bir görüntü kazandığı için; 
son olarak, Osmanlı İmparatorluğu'nun, siyasi (saray, ba- 
kanlıklar, hükümet), kültürel ve dini işlevlerini tek merkez- 
de toplayan başkent olduğu için.” Bu araştırma, XVIII. yüzyı- 
lın sonundan İkinci Dünya Savaşı'nın arifesine kadar uzanan 
ve siyasi reformlar, Osmanlı'nın toprak kaybı, Avrupa'nın nü- 
fuz edişi, Genç Türk devrimi, imparatorluğun kalıntıları üs- 
tüne ulusal bir devletin kurulması gibi derin değişimleri içe- 
ren yüz elli yıllık bir dönemi dikkate alacaktır. Belirli tarih- 
ler vermek gerekseydi, seve seve 1789'u (ilk “reformcu” sul- 
tanlardan Ш. Selim'in tahta çıkış tarihi) başlangıç, 1939'u da 
(Kemalist dönemin sonu) bitim noktası olarak alabilirdik. Bu, 
süreklilikleri ve evrimleri belirtmemizi sağlayabilecek uzun 
birsüre olurdu. 

Doğrusunu söylemek gerekirse, bu araştırma kolay olmaya- 
cak gibi görünmekte... Ramazanın çok az incelenmiş olması 
da şaşılası bir şey. İslâm'ın buyrukları arasında, din savaşlarına 
(cihad) ilişkin birçok araştırma bulunmasına, hac ile yakından 
ilgilenilmesine karşın, ramazan için aynı şey söz konusu değil- 
dir. Ramazanın, özellikle gelenek, yiyecek, müzik, şiir, gösteri 


2 “Toplumsallık biçimleri”ne ayrılmış bu çalışmada, ramazanın “siyasi” yönleri 
hakkında ayrıntıya girilmemiştir. Bu, başka bir çalışmanın konusu olacaktır. 
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vb. gibi “folklorik” unsurları üstünde durulmuştur.? Kuşkusuz, 
bu temalar hakkındaki belgelerin yararı inkâr edilemez; ama, 
özellikle ramazandaki toplumsallık biçimleri konu alınıyorsa, 
daha öteye gitmek gerekir. Çünkü, en iyi araştırmacılardan biri 
olan, Jacgues Jomier'nin ifadesine göre ramazan, “İslâm topra- 
ğında, inancın en önemli toplu görüntüsüdür.” 

Kitapta, d”Ohsson”un düşüncelerini hareket noktası alarak, 
XIX. yüzyıl boyunca, ramazanın, İstanbul Müslüman toplum- 
sallığının yoğun dönemi olmayı sürdürdüğünü; ancak, bu top- 
lumsallığın sadece iftar yemekleriyle ilgili olmadığını, başka 
alanlarda da önemli derecede zenginleştiğini, çok geniş boyut- 
larda toplumsal ve kültürel yaşama yayıldığını, kamu alanına 
uzandığını göstermek istiyoruz. Her şeyin XX. yüzyılın başın- 
dan itibaren değişmeye başladığını ve ramazanın, bir yüzyıl ön- 
ce Osmanlı başkenti Müslümanları için tuttuğu ayrıcalıklı yeri 
kaybetmeye yöneldiğini de göstermek istiyoruz. 


хо ж 


Ramazanın, İslâm takviminde şaban ve şevval arasındaki do- 
kuzuncu ay (ilki muharrem) olduğunu hatırlatalım. İslam tak- 
vimi (yani Ay takvimi) aya göre olduğundan mevsimlere gö- 
re yer değiştirir. Ayın başı, Gregoryen takvimde her yıl 11 gün 
ileri kayar ve ramazan, 33 yılda bir aynı güne rastlar. Bu du- 
rumun, bir toplumsallık araştırmasını ilgilendirecek sonuçları 
yok değildir. Ramazan mevsimleri izler, daha doğrusu mevsim- 
lerin “tersine ilerler”. Oruç tutanlar için çok uzun olan günleri 
ve açık hava eğlenceleriyle yaz ramazanları, oruç süresinin kı- 
sa olduğu ve toplumsal yaşamın kapalı mekânlara göç ettiği kış 
ramazanlarından farklıdır. 


3 Ви yaklaşımı ayrınılı olarak işleyen eserler arasında şunları sayabiliriz: Meh- 
met Ali Bayrı, İstanbul Folkloru, Istanbul, 1947; Halit Fahri Ozansoy, Eski İs- 
tanbul Ramazanları, Istanbul, 1968; ramazan manileri için bkz. der. Amil Çele- 
bioğlu, Ramazannâme, İstanbul, t.y. 

4 Jacques Jomier ve J. Corbon, “Le ramadan, au Caire en 1956”, Mélanges de 
Pinstitut Dominicain d'Etudes Orientales, с. UL 1956, 5. 1-74. Mısırlı romancı 
Ahmad Bahgdat, Mudhakkirât Sö”im, Kahire, 1974'de Mısır başkentindeki ra- 
mazanı hoş bir dille anlatır. Fransızca çev., Memoires de Ramadan, Paris, 1991. 
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Ramazan, İslâm takvimindeki diğer aylardan biri olsaydı, 
kuşkusuz özel bir araştırma gerekmezdi. Ama, oruç ayıdır. Bu- 
nunla birlikte, Fransızca'daki “faire ramadan”* çağrıştırdığı- 
nın tersine, İslâm'daki oruç yalnızca ramazanla örtüşmez. Bu 
ayın dışında, dini kurallar uyarınca tutulan ya da ramazandan 
birkaç gün önce başlanan oruçlar da vardır, sözgelimi eski İs- 
tanbul'da dört kandil? -minarelerin kandillerle ve dini yazılar- 
la ışıklandırılması nedeniyle böyle adlandırılır gecesi boyunca 
oruç tutan dindar Müslümanlara epeyce sık rastlanırdı. Kaldı 
ki, Müslüman halkların konuştukları dillerde orucu belirtmek 
için ramazandan ayrı özel terimler vardır. Arapça'daki sawm, 
Osmanlıca'da savm veya sıyam'a dönmüştür. Türkçe'de, herhal- 
de Farsça kökenli oruç terimi kullanılır. Kuşkusuz bir aylık sü- 
reye yayılan ve cemaatin tümünü ilgilendiren ramazan orucu, 
diğerleri arasında en önemlisidir. 

Ramazandaki oruç ibadeti, Kuran” buyruklarına göre dü- 
zenlenmiş, sonra da geleneğe göre tamamlanmıştır. İslâm'daki 
iman etme, namaz kılma, zekât verme ve hacca gitme gibi diğer 
dört “temel-direk”le birlikte oruç da farz kılınmıştır. Gün do- 
ğumundan batımına kadar geçen süre içinde yemek yemek, su 
içmek, sigara içmek, cinsel ilişkide bulunmak yasaktır. Yetiş- 
kin ve sağlıklı olan herkes oruç tutmakla yükümlüdür. İslâmi 
yasaya göre, sadece yolcular, askerler, hamileler ve hastalar bu 
yükümlülüğün dışında kalır. Gece geldikten güneş doğana; ye- 
niden “beyaz iplik siyah iplikten”** ayırt edilene kadar her şe- 
yi yapmaya izin ve imkân vardır.” 

Ramazan sadece oruç âdetinden ibaret olsaydı, inceleme- 
si özellikle din tarihçilerini ilgilendirirdi. Aslında, İslâm tari- 
hinde bundan çok daha fazlasını ifade eder. Elbette dini ha- 
yatın yoğunlaştığı bir dönemdir. Ancak, aynı zamanda karşı- 


(*) “Ramazan yapmak”, yani oruç tutmak - ç.n. 
5 o Mevlit, Regaib, Berat, Miraç denilen bu gecelerde, Peygamber'in doğumu, апа 
rahmine düşmesi, görevlendirilmesi ve göğe yükselmesi kutlanır. 


6 Kuran,11/179-183, Fr. Çev. Kasimirski, yeni bas., Paris, 1970, s. 57-58. 
(**) Karanlığın yerini aydınlığın alması kastediliyor — с.п. 
7 Kuran,11/183. 
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lıklı ziyaretler ve armağan alıp vermelerle, eğlenceler ve gös- 
terilerle, etkinlikler ve gece şenlikleriyle toplumsal ve kültü- 
rel yaşamın da zenginleştiği, İslam dininin başlıca bayramla- 
rından biri olan, Şeker Bayramı ya da Arapçasıyla aid el-fitr 
ile biten bir dönemdir. Bizim bakış açımızdan, yani toplum- 
sallık açısından Şeker Bayramı ve tam deyimiyle ramazan dö- 
nemi zaten birbirinden ayrılamaz. Tüm bu nedenlerden ötü- 
rü ramazan, İslâm takviminde apayrı, istisnai bir yer tutar. İş- 
te bu yüzden Osmanlılar, ramazanı “on bir ayın sultanı” di- 
ye adlandırırlardı. 


"ON BİR AYIN SULTANI” 
İSTANBUL”DA HÜKÜM SÜRERKEN 


Hangi mevsime rastlarsa rastlasın, her yıl ramazanın gelişi 
kentte önemli değişikliklere yol açar. Dış görünüşte, coğrafya- 
da, etkinliklerin ritminde, kent sâkinlerinin ortak psikolojisin- 
deki değişikliklerle ramazan, yıllık bir devrimi andırır. 

Ramazan önce kentin çehresini değiştirir. Diğer aylarda gece 
çökünce İstanbul'un silueti kararır; oysa ramazan gelince her 
yer aydınlanır. Kuşkusuz, XVII. yüzyıl başına kadar uzanan bir 
uygulamaya göre, oruç ayından bir önceki gece, birdenbire ışık 
kuşaklarıyla sarılmış minareler ve camiler belirir. Gerçekte ca- 
miler, başka vesilelerle, özellikle dört kandil gecesinde de ışık- 
landırılır, ama, ramazandaki uygulama ay boyunca sürer. Bu- 
na, İstanbul'un büyük camilerinde -birden çok minaresi olan-, 
iki minare arasına gerilmiş iplerin üstüne, gecenin içinde keli- 
meler ve simgeler olarak beliren kandiller tutturularak hazır- 
lanmış, mahya denilen ışıklı yazılar da katılır. Büyük çoğun- 
lukla bu yazılar, ramazanın ilk günlerinde karşılama, son gün- 
lerinde ise uğurlama dileğinde bulunan dini bir mesaj verirler. 
Ama, hele de becerikli mahyacıların naif desenlerle ustalıkları- 
nı sergiledikleri de olur. Oruç ayı boyunca, geceleri bu mahya- 
ları hayranlıkla seyretmeye gitmek, başkent halkının ramazan 
eğlencelerinden birini oluşturur.” 


8 Mahyaiçin karş. A Süheyl Ünver, Mahya Hakkında Araştırmalar, Istanbul, 1940. 
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Ama, ramazanın beraberinde getirdiği yalnız ışık gösterile- 
ri değildir; aynı zamanda, olağan günlerde geceleyin karanlığa 
gömülen kente aydınlık da getirir. Dükkânların ve evlerin ay- 
dınlatılması hakkındaki yönetmeliklerin tekrarına rağmen, İs- 
tanbul XIX. yüzyılın son çeyreğine kadar, gece sokakları teh- 
likeli olarak bilinen karanlık bir kenttir. Sokak aydınlatması, 
XIX. yüzyılda, önce petrolle, sonra da havagazıyla olmak üzere, 
derece derece ortaya çıktı; 1860'larda ilk kez, o çağlarda Cad- 
de-i Kebir (Pera'nın ana caddesi) diye anılan İstiklâl Caddesi 
aydınlatıldı. Eski İstanbul, yani kentin Bizans surlarınca çev- 
relenmiş eski bölümü, ancak XIX. yüzyılın sonuna doğru gaz 
lambalarıyla donatılmaya başladı. 

Bu tarihe kadar ramazan, yılın, kent sokaklarının aydınlatıl- 
dığı tek ayıdır. Sokaklar dışarı çıkanların taşımak zorunda ol- 
dukları fenerlerle aydınlanır; çünkü, gece sokağa fenersiz çık- 
mak yasaktır. XIX. yüzyılın ortasında bir gözlemci “Gece gez- 
ginleri” der, “ellerine, genellikle yeşil, kırmızı, mavi gibi çeşit- 
lirenklerde küçük fenerler alırlar. Gizemli ışıklar saçan bu çok 
sayıdaki fenerin yarattığı etki, olağanüstü çekici ve ilginçtir.” 
Aynı zamanda kahvelerin camekânlarında, çarşılardaki dük- 
kânların, hatta bazen evlerin önünde de ışıklar görünür. Ev- 
lerin içi bile aydınlatılır, çünkü, olağan günlerde yöneticiler, 
yangınları önlemek için gece evlerde kandil yada mum yakıl- 
masına izin vermezler. Kısacası, ramazan ayında İstanbul bir 
ışık kentine dönüşür. 

Theophile Gautier, oruç ayında kentin ışıklarındaki ani artı- 
şı çok güzel bir dille anlatır: 


“Diğer zamanlarda İstanbul aydınlatılmaz ve herkes sanki bi- 
rini arıyormuş gibi, elinde fenerle dolaşmak zorundadır; ama 
ramazan döneminde hiçbir şey, sıradan zamanlarda karan- 
lık olan bu sokak ve meydanlardan daha sevinçle ışığa boğu- 
lamaz. Yollarda, uzaktan uzağa kâğıttan bir yıldız hafifçe tit- 
rer. gece boyunca açık dükkânlar parıldarlar ve karşı evlerin 


9 MmeKibrizli— Mehemet - Pacha, Trente ans dans les harems d'Orient, souvenirs 
intimes de Melek-Hanum, Paris, 1875, s. 19. 
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neşeyle yansıttıkları canlı ışık demetleri saçarlar: Bunlar, tez- 
gahlardaki yağ kandillerinden, mumlardan ve idare lambala- 
rından başka bir şey degildir, dikine duran şişlere dizili küçük 
parçalar halindeki koyun etinin (kebap) cızırdadığı kebapçı- 
lar, kızgın köz yansımalarıyla ışıl ışıl parlarlar. Baklava tepsile- 
rinin sürüldüğü fırınlar kızıl ağızlarını açarlar; sokak satıcıları, 
çevrelerini, dikkat çekmek ve mallarını değerlendirmek için, 
küçük mumlarla donatırlar. Arkadaş grupları, serin havanın 
alevini titreştirdiği üç ağızlı bir fenerin yanında, ya da alacalı, 
parlak renkli büyük bir sokak fenerinin altında birlikte akşam 
yemeğini yerler. Kahvelerin kapılarında oturan tiryakiler, her 
çekişte çubuklarının ya da nargilelerinin ateşini tazeler ve bu 
keyifli kalabalığın üstüne, tuhaf bir şekilde göz alıcı kırılma- 
larla saçılan bir ışık düşer.” 10 


Ramazan dışında, İstanbul'da, en azından kentin eski ke- 
siminde gece hayatı yoktur; yatsı namazından sonra yatılır. 
Cumhuriyet dönemine kadar, İstanbul'un gerçek bir gece haya- 
tına kavuştuğu yılın tek dönemi, aslında'ramazandır. Lokanta- 
lar, kahveler, bakkallar, berber dükkânları sabahın ilk saatleri- 
ne kadar açık kalır. Ramazan, aydınlığın karanlıklar üstündeki 
zaferini gösterir. Yaşam tersine dönmüştür; 1848'de bir gazete, 
“İstanbul'un gecesi gündüz olur” der." 

Kent, sesler ve gürültülerle de değişir. Günde iki kez, güne- 
şin battığını, oruç açma zamanının geldiğini ve orucun başladı- 
ğını bildirmek üzere yapılan üçer top atışı -Sultan Ahmet Mey- 
danrndan ya da Selimiye Kışlası'ndan— duyulur. Davulcula- 
rın, gecenin ortasında çınlayan dom domları, müminlere sahura 
kalkma zamanını haber verir, bazen de bunlar, her evin önünde 
tokmaklarıyla davul yerine yere vururlar. Minarelerin tepesin- 
de müezzinin sesi de daha sık duyulur. Beş vakit ezanın dışın- 
da, akşam, müminleri ramazanın özel ibadeti olan teravih na- 
mazına çağırır, tan ağarırken de temcid ilahisini okur. Camiler- 
den, ibadethanelerden, hatta eşrafın evlerinden Kuran okuyan 


10 Theophile Gautier, Constantinople, Paris, 1854, s. 96-97. 
11 Courrier de Constantinople, sayı 178, 5 Ağustos 1848. 
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hafızların sesi gelir. Ama, bunun yanı sıra, hele bazı mahalleler- 
de, gece sokakların gürültülü canlılığı, kahvelerden, gazinolar- 
dan (taraçalı büyük kahveler) taşan müzik, Osmanlı gölge oyu- 
nu Karagöz gösterilerinden ya da meddahların gülünç hikâye- 
lerinden yükselen kahkahalar da duyulur. Ramazanın, Fransız- 
ca'ya, toplu, büyük bir gürültüyü belirtmek için, “ramdam” ke- 
limesini kazandırdığını unutmayalım. Gerçi, Fransızca'ya XIX. 
yüzyıl sonlarına doğru giren bu kelime, Cezayir sömürgesi bağ- 
lamı içinde, Arapça'dan alınmıştır. Gürültünün aksine, sabah 
hâlâ uyuyan kentte, alışılmadık bir sessizlik de olur ramazan- 
da; İstanbul'un sessizliğe gömüldüğü sabahın bu ilk saatlerinde 
artık sütçülerin, sakaların, salepçilerin, simit ve pide satıcıları- 
nın vb. bağırmaları duyulmaz. 

Ramazanda asıl, günlük hayatın ritmi alt üst olur. Doğruyu 
söylemek gerekirse bu gözle görülür değişim, önceden, daha 
oruç ayını beklemeye girişildiğinde başlar. Ramazan hazırlıkla- 
rı on beş gün önceden, yani şaban ayının 15'inden, Berat Kan- 
dili'nden H itibaren başlar. Sultanın sarayından en alçakgönül- 
lü eve, işyerlerlerinden ibadethanelere kadar, her yeri süpür- 
me, tahtaları fırçalama, halıları silkme, böceklere karşı tütsü 
yakma, gezici hallaçlara döşeklerin pamuğunu attırma gibi bü- 
yük bir temizliğe girişilir. Sanki kenti bir pir-ü pâk olma iste- 
бі kaplamıştır. Hazırlıklar, önceden yapılması gereken yiyecek 
alışverişlerini de kapsar, çünkü, ramazan önemli miktarda be- 
sin tüketimine yol açan bir aydır. Kilerler, ambarlar peynir, re- 
çel, zeytinyağı, zeytin, pastırma, sucuk, un, şeker vb. ile doldu- 
rulur. Ramazan kışa rastlıyorsa, odunkömürü de istiflenir; çün- 
kü evde, sıradanın dışında daha uzun süre uyanık kalınacak ve 
akşamları daha çok ısıtma gerekecektir."? 

Şaban ayının sonunda yeniay görüldüğü zaman, otuz gün sü- 
recek asıl oruç ayı başlar.'* Ramazan günü, sabah yemeği olan 


12 Bkz. Refik Halid [Karay], Üç Nesil Üç Hayat, Istanbul, t.y., s. 129-133. 

13 Hüseyin Rahmi (Gürpınar), Son Arzu, İstanbul, 1338 / 1922'de Istanbul rama- 
zanı canlı bir anlatımla verilir. 

14 Cumhuriyet'e kadar ramazan ayının başlangıcı, geleneksel olarak, Yeni Ay'ın 
çıplak gözle gözlemlenmesiyle saptanırdı; bu yüzden, bazen ramazan başlama- 
dan önce “şüpheli” (yevm-i şekk) bir gün oluyordu. 


sahur ile başlar; sonra, İstanbul'da üç top atışıyla bildirilen im- 
sak, yani oruç açma vaktine kadar sürer. Sabahları, büyük ço- 
gunlukla uykuda geçer. İstanbul hemen hemen boştur, Müslü- 
manların dükkânları geç açılır; işyerleriyle okullardaki çalışma 
yavaşlamıştır; hayat öğle namazına doğru hareketlenir; resmi 
daireler ve okullar, ikindi (öğleden sonra dörde doğru) namazı- 
na kadar çalışmalarını yürütür. Ikindi namazından sonra, cami- 
lerin avlularındaki, özellikle Beyazıt Camii'nin avlusundaki yi- 
yecek ve eşya sergileri ziyaret edilir. Sonra erkekler kahveye gi- 
derler, son alışverişlerini yaparlar (en yakındaki fırından pide 
alırlar) ve iftar öncesi dakikalarda kent yeniden boşalır.” 

Ardından, evde sabırsızlıkla oruç bozma vaktinin habercisi 
olan top atışı beklenmeye başlar. Saate bakılır, tiryakiler sigara- 
larını sararlar, değiştirilemez mukadder saatten az önce sofraya 
oturulur. Yemekten sonra yatsı namazı kılınır; bunu, hemen ar- 
kasından ramazana özgü bir ibadet olan teravih namazı izler. Bu 
namazlar evde ya da tercihen camide kılınır; daha sonra evde ge- 
ce eğlenceleri, sohbetler ve topluca oynanan oyunlar başlar ya da 
eğlencelerden, gösterilerden istifade etmek üzere dışarı çıkılır. 

Ramazan ortasından itibaren yeni hazırlıklar başlar. Bu kez, 
evde elbiseler dikilerek (ramazan terzilerin ayıdır), bayramda 
verilecek armağanlar ve şekerlemeler satın alınarak oruç ayını 
sona erdiren Şeker Bayramı'nın hazırlıklarına girişilir. Arife gü- 
nü özel bir hareketlilik yaşanır; son alışverişler yapılır, hamam- 
lar dolar taşar. 

Öyleyse günlük yaşamın ritmi ramazanla birlikte derin bir 
değişime uğramıştır. Devlet hayatı bütünüyle yavaşlamış du- 
rumdadır. Siyasi sorunlar, bazen gece görüşülen en önemlileri- 
nin dışında, bir yana bırakılmıştır. İdari mekanizma uykudadır; 
resmi dairelerdeki —zaten aslında da çok uzun olmayan (XIX. 
yüzyılın ortasına doğru, bir memur günde yaklaşık dört bu- 
çuk saat çalışmaktadır)—,!9 çalışma süresi daha da azaltılmıştır. 


15 Tahir ül-Mevlevi, “Ramazan el-Mübarek”, Mahfel, Sayı 11, Ramazan 1339/Ma- 
yıs-Haziran 1921, s. 178-197 (Ramazan özel sayısı, Mahfel'den alıntı). 


16 CarterV. Findley, Bureaucratic Reform in the Ottoman Empire, Princeton, 1980, 
s. 192. 
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Çoğu kez memurlar, öğle namazının ardından daireye gelirler; 
sonra, camiye gitmeleri gerektiği bahanesiyle saat dörtten önce 
çalışmayı bırakırlar.” Hatta kütüphaneler gibi bazı kurumlar, 
ramazan boyunca kapan 18 

Bu durum geniş bir hoşgörüyle karşılanmaktaydı. Ama Tan- 
zimat Dönemi'nden (1839-1871), yani devlet işlerini düzene 
sokmak amacıyla anayasal reformların yapıldığı dönemden iti- 
baren, ramazanda çalışma saatlerini azaltma âdetine son veril- 
meye çalışıldı; bu uygulamanın, devlete zarar verdiği ve modern 
uygarlıkla bağdaşmadığı düşünülüyordu. O dönemin gazetele- 
ri, artık ramazanın idari hayatta hiçbir düzensizliğe yol açma- 
yacağını bildiren makalelerle doluydu. 1845'te Journal de Cons- 
tantinople, “İşler, ramazan nedeniyle bu yıl hiç kesintiye uğra- 
madı” diye bu durumu, güvenle tespit ediyordu, “Babıâli ve res- 
mi daireler her zaman olduğu gibi bütün gün açık halde”.!? Beş 
yıl sonra Courrier de Constantinople da aynı kanıyı paylaşıyordu. 
“Eskiden”, diye yazıyordu, “ramazanda işler kesintiye uğrardı; 
ama Tanzimat'tan beri, oruç ayının devlet dairelerinde elverdi- 
ğince düzensizlik yaratmaması ve dairelerin, her zamanki gibi 
açık kalması için önlemler alındı.” Sonra, naifliğini pek de sak- 
layamadan, “Sadece” diye itiraf ediyordu, “memurlar işe biraz 
geç başlıyorlar, biraz erken bırakıyorlar”!? 1852'de, “Tanzimat 
hareketlerinin babası” sayılan Sadrazam Mustafa Reşid Paşa, ra- 
mazanda her zamanki çalışma saatlerini yine kabul ettirmeyi 
denedi, ama aynı dönemde yaşamış birinin dediğine göre, “Me- 
murlarlar Sadrazam'ın bu yeniliğine şiddetle karşı çıktılar.” 
Aslına bakılırsa, o çağa ait tanıklıklar bize, sürekli çabalara rağ- 
men, imparatorluğun sonuna, en azından 1908 Genç Türk dev- 
rimine kadar, resmi dairelerin ramazan boyunca yarı yarıya ka- 


17 Mahfel, s. 186. 


18 Karş. Charles White, Three Years in Constantinople or Domestic Manners of the 
Turks in 1844, Londra, 1845, с. 11, s. 185. 


19 Karş. Journal de Constantinople, Sayı 193, 11 Eylül 1845. 
20 Courrier de Constantinople, Sayı 279, 20 Temmuz 1850. 


21 Charles Rolland, La Turquie contemporaine, hommes et choses, études sur l'Ori- 
ent, Paris, 1854, s. 151. 


palı, hemen hemen boş olduklarını iletirler.”” Buna üç günlük 
bayram tatili de eklendiğinde, ramazanın kentin idari ve ekono- 
mik hayatında ciddi düzensizliklere yol açtığı ve devletin nere- 
deyse felç olduğu görülür. 

Aynı şekilde, başkentteki okulların tamamına yakını rama- 
zan boyunca tatile girer. Medrese öğrencileri yani softalar ön- 
ceki iki ay (recep ve şaban) ve ramazanda tatildedir. Tanzimat 
Dönemi'nde yürürlüğe konulan yeni mevzuat, öğretim takvi- 
minde oruç ayını göz önüne alır ve 1869 tarihli tedrisat yasa- 
sı, tatilleri şöyle belirler: Avrupa'da uygulanan model esas alı- 
narak temmuz-ağustos aylarında, “büyük tatil”, ayrıca “Müs- 
lüman ilkokulları” (İslam mekâtib-i rüşdiyesi) için, ramazanın 
üçüncü haftasından şevval ayının (ramazanı izler) ilk haftasına 
kadar on beş günlük tatil. Bu düzen, orta okullar (idadi) ve lise- 
ler (sultani) için de geçerliydi.2? Diğer eğitim kurumlarında ise, 
ramazan tek tatil ayıdır. Bu durumda, yalnız Müslüman öğren- 
cilerin gittikleri askeri ve orta okullarda (askeri rüşdiye ve as- 
keri idadi) dersler, recebin (ramazandan iki ay önce) sonunda 
biter, öğrenciler şabanın sonunda sınava girerler ve tüm rama- 
zan boyunca serbest kalırlar.”” Başkentin yüksek öğretim ku- 
rumlarında, sözgelimi Tıp Okulu'nda (Tıbbiye) ya da 1900'de 
kurulan Üniversite'de (Darülfünun) oruç ayının otuz günü, yı- 
lın başlıca tatilini oluşturur.”” 

Ekonomik hayat da ramazandan etkilenir; işlerin ritmi, ma- 
hiyeti, hacmi değişir. Gerçekten, ramazanın başkentin ekono- 
mik yaşamına, özellikle ticari etkinliklerine yansıması çift ta- 
raflı olur gibidir. Çok önemli bir tüketim ayı olan ramazan, 
bir yandan küçük esnafın ve bazı zanaat dallarının faaliyeti- 
ni artırıcı bir etken oluşturur; bakkallığı, şekerciliği, terzili- 
ği, oyuncak imalatını canlandırır. Ama öte yandan da, iş ha- 
yatının ritmini, dolayısıyla üretim hacmini yavaşlatır; bu du- 
rum, özellikle dükkânlarını ve atölyelerini günün geç saatle- 


22 Burhan Felek, Yaşadığımız Günler, İstanbul, 1974, s. 96. 

23 Milli Eğitimle İlgili Mevzuat (1857-1923), Istanbul, 1982, e 169, 172, 174. 
24 Karş. Tevfik Sağlam, Nasıl Okudum, 2. bas., İstanbul, 1991, s. 36-37. 

25 Millt Eğitimle İlgili Mevzuat (1857-1923), a.g.e., s. 228, 385. 
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rinde açan Müslümanların işini etkiler. Yüzyılın başında ra- 
mazanın, ekonomik etkinlikler, özellikle de bir ay boyunca 
Hıristiyan ve Yahudi rakiplerine oranla işleri kötü duruma gi- 
ren Müslümanlar üstündeki olumsuz etkileriyle de uğraşıl- 
maya başlanmıştır.”" 

Kentin siyaset, idare, eğitim, ekonomi yaşamındaki etkileri- 
nin yanı sıra, ramazan kentin havasını da değiştirir, kentlile- 
rin bireysel ve ortak davranışları da bundan etkilenir. Rama- 
zan bir aylaklık, işsizlik dönemidir. Yaz ramazanlarında, sı- 
cak ve uzun günler nedeniyle, İstanbulda oruç zahmetli ola- 
bilir (kentin konumlandığı enlemde, yaz günleri on altı saate 
ulaşır); genellikle, ani öfke krizlerine, kavgalara elverişli geri- 
limli bir hava doğar —bu, bilinen ve neredeyse önceden bağış- 
lanan bir durumdur-/”” sözgelimi oruç, tütün tiryakisini ça- 
buk kızan birine dönüştürür; mahallenin yaramazları da, yü- 
rürken ayaklarının altında çatapat patlatıp onu kızdırarak eğ- 
lenirler.2 Tartışmalara gelince, sık sık iftara yakın saatlerde 
çıkar; sokakta, çarşıda, camilerin çevresinde, sinirleri geril- 
miş oruçlular arasında her an kavga çıkabilir. İstanbul hayatı 
(1882-83) üzerine hoş şeyler anlatan Mehmed Tevfik Çaylak, 
ramazan kavgaları hakkında eğlenceli bir tanıklık bırakmıştır: 
“Ufacık bir şey bağrışmaları ve dövüşü başlatmaya yeter” di- 
ye yazar. Dediklerine inanacak olursak, bu kavgalar, “ramaza- 
nın en hoş eğlencelerinden biri”dir. “Bununla birlikte dışarı- 
da kalmak, uzaktan bakmak şartıyla” diye ekler; “çünkü, ka- 
dınların hamam kavgaları gibi bulaşıcıdır.”29 Zaten bu kavga- 
lar, ramazanda, daha ileride üzerinde duracağımız şiddet soru- 
nunu da ortaya çıkartır. 


26 Karş. George Böker, “Der Ramazan und sein Einfluss auf das Wirtschaftsleben 
im Orient”, Archiv für Wirtschaftsforschung im Orient, 1916, s. 496-499. 

27 Türkçe'deki “orucu başına vurdu” (yani, oruç sinirlerini bozdu), oruçlu biri- 
nin sinirli ya da düşüncesiz davranışını bağışlayan bir deyim olarak kullanılır. 

28 Mahfel, s. 187. 

29 Mehmed Tevfik, İstanbul'da Bir Sene, Dördüncü Ay, Ramazan Geceleri, İstanbul, 
1299 / 1882-1883, yeni bas. İstanbul, 1991, s. 146-147, Almanca'ya çev. Meh- 
med Tevliq, Ein Jahr in Konstantinopel, vierter Monat, die Ramazan-Nâchte, Ber- 
lin, 1905, s. 54. Bu tartışmalar için bkz. Mahfel, s. 187 ve Burhan Felek, a.g.e., 
s, 201-202. 
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Ramazanda kentin coğrafyası da değişir. XX. yüzyılın ba- 
şına kadar, bu dönemde canlılık merkezi ve gece hayatı, baş- 
kentin “Avrupalılaşmış”, “modern” kesimi olan Beyoğlu'ndan, 
“İstanbul”un bazı mahallelerine taşınır. Bunu ileride daha ay- 
rıntılı olarak göreceğiz. Her ne olursa olsun, kente kabul ettir- 
diği ritimle, gürültülerle, gece manzaralarıyla, kokular ve ses- 
lerle, bazı geleneksel mahallelerin öne çıkmasıyla, rengârenk ve 


kozmopolit İstanbul, kesinkes bir Müslüman kenti olup çıkar. 


DİNİ COŞKU VE İBADET 


İslam takviminde ramazan çok özel bir yer tutar. Öyle ya “Ku- 
ran'ın yeryüzüne indirildiği aydır”.9 Daha açarsak, Kuran'ın 
gönderildiği leyl el-kadr (Arapça'da), Kadir Gecesi (Türkçe'de) 
ramazan ayı içindedir; Kâdir-i Mutlak'ın ya da ilâhi Kader'in Ge- 
cesi, ramazan ayının 26'sını 27'sine bağlayan gecedir: “...Kuran'ı 
Kadir gecesi indirdik...Kadir gecesi bin aydan hayırlıdır... O ge- 
ce tanyeri ağarıncaya kadar bir selamdır”.?" 

islâm takvimindeki bu özel yeri nedeniyle ramazan, her şey- 
den önce kutsal bir aydır. İslam tarihindeki pek çok önem- 
li olay bu ayda gerçekleşmiştir ve halk arasında coşkuyla anı- 
lr: Muhammed'in torunu Hüseyin'in doğumu, Peygamber'in 
damadı Ali'nin ölümü, Peygamber'in ilk eşi Hatice'nin ölümü, 
Müslümanların Mekkeliler karşısında ilk zaferlerini kazandık- 
ları Bedir Savaşı ve sonra da Mekke'nin alınışı. Bu olayların tü- 
mü, ramazan için düzenlenmiş, aynı zamanda namaz ve iftar 
saatlerini de kapsayan takvimde —imsakiye—, müminlere ince- 
den inceye anlatılırdı. Çok kutsal sayılmasından ötürü, Kadir 
Gecesi'nde, ramazanın diğer gecelerine özgü tüm eğlencelere 
ve şenliklere ara verilirdi 

Ramazanın manevi yönünün merkezinde kuşkusuz oruç bu- 
lunur. Genellikle ramazan orucu Hıristiyanların karem* adlı 


30 Kuran, II, 185. 

31 Kuran, ХСМІІ, 1. 

(©) Hıristiyanlıkta, Şeytan tarafından sınanan Hz. Isa'nın, çölde aç ve susuz geçirdiği 
günlerin anısına izlenen 40 günlük (pazarlar hariç) perhiz ve oruç dönemi – с.п. 
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perhiziyle karşılaştırılır. Ancak ikisi arasındaki anlayış çok fark- 
lıdır. Karem, esas olarak Paskalya öncesinde girilen, daha çok 
tövbe ve pişmanlığa yönelik bir kefaret dönemidir; oysa ramazan 
orucu bedene, içgüdülere, isteklere (cinsellik dahil) egemen ol- 
maya önem verir. Müslüman orucunun bu yönü, özellikle İmam 
Gazali (1059-1111) tarafından vurgulanmıştır. Özet olarak, oru- 
cun edilgen bir ibadet olduğunu, bu yükümlülüğün yerine geti- 
rilip getirilmediğini sadece Allah'ın bildiğini söyler. Diğer ibadet- 
lerden farkı, yerine getirilip getirilmediğini bir tek Allah'ın gör- 
mesidir. Bu, insana ait tutkuları (açlık, susama, arzu) yenmenin 
yoludur. Aynı zamanda, Şeytanı bozguna uğratmanın da yolu- 
dur. Çünkü, onun silahları olan tutkular, gücünü yeme-içme- 
den alırlar. Gazali, orucun gerçek amacının sadece perhiz de- 
gil, tutkuları gemleyerek Allah'a yaklaşma olduğunu belirtir. Do- 
layısıyla oruç, “Allah yolunda hizmetin kapısı”dır.? 

Oruç ibadetinde Gazali, üç derece tanımlar. İlki, sıradan 
ölümlülerin din buyruklarını gerçek anlamda yerine getirmek 
için tuttukları oruçtur. İkincisi kendini dine vermişlerin oru- 
cudur, onların, ayıp düşüncelerden, günah duyularıyla organ- 
larından ve orucun bozulmasına yol açacak yalan, dedikodu, 
iftira, yalan yere yemin, tensel bakış gibi beş eylemden, kısaca 
Allah düşüncesinde yoğunlaşmayı engelleyebilecek her şeyden 
sakınmaları gerekir. Sonuncu derece ise, dünyayla ilgili her is- 
teği, Tanrı'ya varma arzusu dışındaki her arzuyu reddetmek- 
ten ibarettir. 

Ramazanın manevi yönünde oruç ana unsur olmakla birlik- 
te, ona eşlik eden birçok husus vardır. Ramazan, dini coşkunun, 
ibadetin en üst düzeyde ifade edildiği aydır. Kuran oruç hakkın- 
daki buyruklarında, açıkça, dindarlığın oruçla sınırlı kalmama- 
sı gerektiğini belirtir: “Mescitlerde ibadete çekilmiş olduğunuz 
zamanlarda kadınlarla birleşmeyin”.?” Dini coşku, önce camile- 
ri ziyaretle ortaya konur. Tüm gözlemcilerin kaydettiği gibi, İs- 


32 С. Von Grünebaum, L'islam médiéval, histoire et civilisation, Fransızca çev., Pa- 
ris, 1962, s. 56-57. 

33 Karş. Encyclopédie de l'Islam, 1. bas., “sawm” maddesi. 

34 Kuran, II 183. 
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tanbul'daki camiler sıradan günlere oranla, ramazanda çok daha 
sık ziyaret edilir. 1876'da, ramazan hakkında bir röportaj yapan 
Temps muhabiri, “Camiler dolup taşıyor” diye yazmaktadır.” 
Camilere bu akının şaşmaz kanıtları, cami kapılarında dilenci 
bolluğu ve ayakkabı hırsızlığının artmasıdır.“ 

Camiler, namaz vakti her zamankinden daha dolu olmak- 
la birlikte, diğer saatlerde de pek tenha değildir. Bazıları, ra- 
mazanda camiye sadece namaz vaktinde giderler; bazıları da, 
zamanları varsa, işleri elverirse ya da dini coşkuları sürükler- 
se dua okumak, Kuran'dan bölümler, imamlardan vaazlar din- 
lemek için günlerini camide geçirirler. Ancak, çok dindar ke- 
sim ibadethanelerde gece boyunca da kalır; çünkü, kutsal ayda 
camiler sabaha kadar açık kalır ve aydınlatılır. Namaz kılınan 
bölümde, manevi inzivaya (itikâf) çekilmek isteyenler için özel 
bir mekân hazırlanır.” 

Sadece ramazana özgü ibadetler de vardır. Sözgelimi tera- 
vih, iftardan bir buçuk saat sonra, yatsının hemen ardından kı- 
lınan bir namazdır. Kuran'da belirtilmemiş, ancak gelenekle be- 
nimsenmiş bu ibadet, günlük namazlardan farklı olarak, yirmi 
rekâtlık uzun bir namazdır ve yılın geri kalanında buyurulan di- 
бег namazları ihmal edenler bile biraz, yalnız Paskalya döne- 
minde ibadet eden Hıristiyanları andırır bir tarzda- bu namaz 
borcunu iade ederler. Ramazana özgü başka bir ibadet ise, mü- 
ezzinin şafakta, orucun başlamasından (imsak) önce, minare- 
den temcid ilâhisi okumasıdır. Ramazan Kuran'ın ayıdır. Hâ- 
fızların?” Kuran okuması (mukabele) İstanbul'un büyük cami- 
lerinde, ayın ilk gününden (bazen bir öncesinden) Kadir Gece- 
sine ya da bayram öncesine (arife günü) kadar sürer. Bazı hafız- 
lar gündüzleri yatsı namazına kadar Kuran okumakla yetinmez- 
ler, gece boyunca imsak vaktine kadar okumalarını sürdürürler- 
di! Ayın sonunda da Kuran'ı baştan sona okumuş olurlardı (ha- 


35 Le Temps, 23 Ekim 1876. 
36 İlber Ortaylı, “İstanbul Ramazanları”, İstanbul'dan Sayfalar, 1987, s. 171'de. 


37 Karş. d”Ohsson, a.g.e., s. 19 vedev.; Mahfel, s. 193-194; Encyclopédie de l'Islam, 
2. bas., “Ptikaf” maddesi. 


38 Kuran" ezbere okuyan kişiye hafız denir. 
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tim). Müminler, kalabalıklar halinde bu okumaları dinlemeye 
giderler, okumadaki ustalığı ya da güzel sesiyle ünlü bir hafızın 
görev yaptığı caminin ziyaretçisi daha çok olurdu. 

Ramazanda camiye gitmek; ama hangisine? İstanbul'daki 
Müslümanlar için sahiden bir sorundu bu. Öyle ya, kuşkusuz 
beş yüzü aşkın cami ve ibadethane bulunan bir kentte insanla- 
rın seçmede zorluk çektikleri söylense yeridir. Otuz günlük ra- 
mazan boyunca tüm camiler doludur; ama bazıları, “dini züp- 
pelik” diye nitelenebilecek bir nedenle daha çok ilgi toplar. Söz- 
gelimi, İstanbul'un fethinden sonra camiye dönüştürülen Fethi- 
ye Camii, Kariye Camii ya da Tokludede Camii (Aya Tekla) gi- 
bi eski Bizans kiliselerinin, meraklı müminlerin akınına uğra- 
dıkları kaydedilmektedir.” Ancak, genellikle en yoğun ilgi İs- 
tanbul'un büyük camilerine, “selatin” camilerine yönelir. Bü- 
yük yazar Namık Kemal, 1867 tarihli mektubunda, taşradaki bir 
dostuna İstanbul'da ramazanı anlatırken, en gözde camilerin sı- 
rasıyla Beyazıt, Fatih ve Ayasofya olduğunu yazar. Ama, bir sü- 
reden beri, nazırların ve devlet görevlilerinin Kapalıçarşı'nın ya- 
nındaki Nur-u Osmaniye Camii'ne de itibar ettiklerini belirtir. © 
Bazı camilerin tâbir caizse “özel kullanım”ları vardır. Ramaza- 
nın ilk cuma namazının Ayasofya Camii'nde kılınması âdet ol- 
muştur, ikincisinin daha çok Eyüp Sultan Camii'nde, üçüncü- 
sünün Fatih Camii'nde. Ramazanın dördüncü (ve son) cuma- 
sı Süleymaniye Camii'nin günüdür, müminler görkemli öğle 
namazına katılmak için, İstanbul'un her köşesinden bu cami- 
ye akın ederler.*! Müslümanların, dileklerinin gerçekleşeceğini 
düşündükleri Kadir Gecesi'nde ise, en kalabalık mümini Aya- 
sofya toplar. Ancak Eyüb Sultan, ramazanda en çok ziyaret edi- 
len camilerin başında gelir, Müslümanlar kendilerini, ay boyun- 


39 Balıkhane Nazırı Ali Rıza bey, Bir Zamanlar İstanbul, yay. haz. Niyazi Ahmet 
Banoğlu, İstanbul, t.y., s. 172. 

40 Bu uzun mektup, Tasvir-i Efkâr, Sayı 452-455, Ramazan 1283/Ocak 1867'de 
tefrika halinde çıktı. Ayrıca, Namık Kemal'in Hususi Mektupları, yay. haz. Fev- 
ziye Abdullah Tansel, cilt L Ankara, 1967, s. 69-80'de de yayımlandı. 

41 Bir Zamanlar İstanbul, a.g.e., s. 172. Halide Edib, çocukluğunda, Süleymani- 
ye'de ibadetle geçirilen bir ramazan akşamının üstünde bıraktığı derin izi anı- 
larında anlattı. Memoirs of Halide Edib, New York-Londra, t.y., s. 72-73. 
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ca en az bir kez buraya gitmek zorunda hissederler.” 

Ramazan, camiler dışında, diğer kutsal mekanlara da gidilen 
aydır. Özellikle türbeler, tarikat tekkeleri ziyaret edilir. Bun- 
lar arasında, Peygamber'in sahabesinden Eyüb Sultan”ın”? kab- 
rini ziyaret, neredeyse zorunludur. Ramazan adetlerini iyi bi- 
len bir yazar, “İstanbul'un bütün Müslüman aileleri için bu zi- 
yaret, yerine getirilmesi gereken en önemli görevlerden biri sa- 
yılıyordu” diye yazar.“ İstanbulun dindar insanlarının başka 
bir adeti de, iftar yemeğini evde değil de, Yenikapı'daki Mev- 
levi Tekkesi'nde, Halvetiye Tarikatının kollarından birinin ku- 
rucusu olan Sünbül Efendi'nin Kocamustafapaşa Camii'nin av- 
lusundaki tekkesinde (ve türbe) yemekti. Buna mezarlık zi- 
yaretleri de eklenir; bazı aileler kimi ramazan gecelerini ta sa- 
baha kadar buralarda kurdukları çadırlarda geçirirlerdi. Şeker 
Bayramı'nda, bayram namazı kılındıktan sonra, eskiden İstan- 
bullular, yakınlarının kabirlerini ziyaret âdetini titizlikle yeri- 
ne getirmişlerdir.“ 

Genelinde, ramazan döneminde ibadetin bir kat daha güç 
kazandığı söylenebilir. Ancak, çağlara ve yıllara göre bu ibade- 
tin yoğunlaşmasında anlamlı değişiklikler gözlenir. Ramazan 
ibadetine düşkünlük derecesinin ölçüye vurma imkânı verdiği 
bir dini “konjonktür” vardır. Sözgelimi 1876 Ekim'inde, II. Ab- 
dülhamid'in hükümdarlığının hemen başında, ramazan nede- 
niyle İstanbul'da yapılan bir röportajda, Temps'ın bir muhabi- 
ri “Bu yıl, dini coşkunun iki kat arttığını görüyorum. Ramaza- 
nı pek kaale almayan bir sürü insan bu sefer ramazan ibadetine 
titizlikle uyuyorlar” demektedir.” Önceki ayların siyasi sarsın- 


42 Karş. Resimli Ay, “Cami'e Gidenler Çoğalıyor mu, Azalıyor mu?”, Mart 1928, 
s. 20. 


43 Ebu Eyüb el-Ansari, Peygamber'in sahabesindendir. 670'teki İstanbul kuşat- 
ması sırasında surların önünde şehit düştü ve velilik unvanını “Eyüp” semtine 
ad olarak verdi. 


44 Halit Fahri Ozansoy, Eski Istanbul Ramazanları, a.g.e., s. 42. 
45 Bir Zamanlar İstanbul, s. 172. 


46 Tahir ül-Mevlevi, “Şevval el-Mükerrem”, Mahfel, sayı 12, Şevval 1339/Haziran 
1921, s. 218. 


47 Le Temps, 23 Ekim 1876. 
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tıları, Sultan Abdülaziz'in (1861-1876) mayısta tahttan indiril- 
mesi, onu, ağustosta selefi V. Murad'ın izlemesi, Balkanlar'da- 
ki ayaklanmalar, Sırbistan ve Karadağ savaşları, Rusya'nın teh- 
ditleri gibi olayların başkentteki havayı ağırlaştırdığı; bu duru- 
mun dini duyguları güçlendirdiği ve ramazana çok sıkı bir şe- 
kilde uyulduğu düşünülebilir. 

Ancak, ramazan sadece dini coşkunun en yüksek düzeye 
ulaştığı, ibadetin en yoğun şekle döküldüğü bir dönem değil- 
dir; aynı zamanda, Müslüman “din adamı sınıfı”nın da -bun- 
lar, doğal olarak birbirine bağlıdır- en hareketli olduğu dö- 
nemdir. Tarikat üyeleri gibi, din hiyerarşisinin bütün üyele- 
ri de oruç ayı boyunca çok etkin ve çok “görünür halde”dir. 
Bu durum ulema hiyerarşisinin üst kesimi için de geçerlidir. 
Ulemanın bazı önde gelenleri, sarayda sultanın huzurunda 
huzur derslerine katılırlar, sultanın karşısında Kuran sürele- 
rini yorumlarlar. Amaç, sultanın dini bilgilerini derinleştir- 
mek kadar, onu etkileyerek lütfundan yararlanmaktır. Dini 
hiyerarşinin alt kesiminde, ramazan softalar (ilahiyat öğren- 
cileri) için de önemli bir aydır, medreselerinden çıkıp köyle- 
ri dolaşırlar (сетте çıkmak).“ Vaaz vermeye ve karşılığında 
da köylülerden para veya mal olarak armağanlar almaya gi- 
derler." 

Ramazanda şeyhler (halk arasında “şıh” da denir) müritle- 
rine nasihatler verirler ve camilerdeki vaazlarının sayısını ar- 
tırırlar. Bu yönden ramazanın, modern deyişle, tam bir “ileti- 
şim” ayı olduğu söylenebilir; ramazanda, din adamlarının ka- 
muoyu oluşumundaki rolleri özellikle hissedilir.”” İmamlar, 
vaizler, hafızlar, Kuran okullarının ve medreselerin öğretim 


48 Bazıları, bu iş için çok uzaklara giderdi; Azerbaycan'a kadar Türk softalarıyla 
karşılaşılırdı. Karş. Osman Nuri Ergin, Muallim M. Cevdet'in Hayatı, Eserleri ve 
Kütüphanesi, İstanbul, 1937, s. 98. 

49 İlber Ortaylı, İstanbuldan Sayfalar, a.g.e., s. 171. Ay. bkz. “Cer” maddesi, Tür- 
kiye Diyanet Vakfı Islam Ansiklopedisi ve Istanbul Ansiklopedisi, yay. haz. Reşad 
Ekrem Koçu. 

50 Karş. Uriel Heyd, “The Ottoman Ulema and VVesternization in the Time of Se- 
lim III and Mahmud II”, Studies in Islamic History and Civilization, Scripta Hie- 
rosolymitana, IX, Jerusalem, 1961, s. 71. 
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kadroları (hocalar ve müderrisler), özetle bütün dini “establis- 
hment,”” ağırlığını, Müslüman cemaatine vargücüyle hissetti- 
rir. Din çarkını egemenliği altına alan veya alanlar için rama- 
zan, fikir aşılamaya ve propagandaya tam anlamıyla elverişli 
bir dönem oluşturur. 


ORUÇ TUTMAK YA DA TUTMAMAK 


Ramazan, düşünülebileceği gibi, ibadetin en yoğun olduğu ay- 
dır. XIX. yüzyılda İstanbul'un Müslüman halkının ne ölçüde 
oruç tutma farzını yerine getirdiği sorusunun cevabı ne olabi- 
lir? Bu soru sorulduğunda cevabını vermenin çok zor olduğu 
da anlaşılıyor, bugün, 20. yüzyılın sonundaki İstanbul'da bile 
bu konu hakkında kesin bilgilere ulaşmakta başarılı olunamı- 
yor. Hele geçen yüzyıl söz konusuysa, daha çaresiz kalırız. So- 
ruyu başka türlü sormak gerekir: Bir yüzyıl önce İstanbul'da 
oruç tutulmamasına ilişkin ne biliyoruz? Böyle bir şey o günün 
insanlarınca ve özellikle dini çevrelerce nasıl algılanıyordu? 
Nasıl cezalandırılıyordu? İstanbul'un Müslüman toplumunda 
oruç tutma farzına uymayanların yeri neydi? 

İlk saptama, Osmanlı İmparatorluğu'nda, özellikle İstan- 
bul'da, dinin oruç hakkındaki buyruğuna uymayanlara karşı 
eski bir hoşgörü geleneğinin süregelmesidir. Bunun kanıtı da 
Bektaşi —yeniçerilerin bağlı olduğu ve 1826'da resmi olarak il- 
ga edilen halk tarikatı- fıkralarıdır. Bektaşiler, içkiye düşkün- 
lükleriyle ve ortodoks İslam”ın kurallarına, özellikle oruca kar- 
şı tavırlarıyla, sayısız şakanın ve güldürücü fıkranın konusu ol- 
muşlardır. İşte bunlardan bir örnek: Fakir bir Bektaşi gün or- 
tasında oruç yerken yakalanır: “Yılın on bir ayı aç geziyorum,” 
diye itiraz eder, “kimse nasıl yaşadığımı sormuyor, bir defacık 
doyuyorum, herkes üstüme saldırıyor!” 


(9) Kurulu din düzeni - cn. 

51 Başka bir fıkra: Bir Bektaşi ye orucu mu namazı mı, tercih ettiği sorulur. Hiç 
duraksamadan “Oruç”, der. Karşısındaki tarikatın saldığı namı bildiğinden şa- 
şırır, bunun üzerine, “Çünkü yenir”, cevabını verir. Dursun Yıldırım, Türk 
Edebiyatında Bektaşi Tipine Bağlı Fıkralar, Ankara, 1976'da Bektaşilerin oruç 
hakkındaki tavırlarını yansıtan çok sayıda fıkra bulunur. 


Defalarca tekrarlanan bu şakalar ne anlama gelir? Bunlar bü- 
yük olasılıkla, din buyruklarına karşı hoşgörüyü, kesin kuralla- 
radayalı bir İslâm'ın reddini, ulema hiyerarşisine direnme iste- 
čini ifade eder. İstanbul'da halk tabakası arasındaki oruç ihlâli- 
nin, özellikle, Bektaşilere çok bağlı olduklarını bildiğimiz öteki 
kentlerin zanaatkârları arasında da görüldüğü söylenebilir mi? 
Bu, aşırıya kaçmak; yani orucun saygınlığını toplumsal konfor- 
mizmin talep ettiğini unutmak anlamına gelirdi. 

Oruç tutmama konusunda, o çağda yaşamış kişilerin, özel- 
likle Avrupalı seyyahların yaptığı çok sayıda saptamaya ve 
gözleme sahibiz. Kuşkusuz, Avrupalı seyyahların tanıklığına 
temkinli yaklaşmak daha uygun olur; çünkü onlar genellikle, 
Müslümünların din kurallarına ve ibadetlerine uymamaları- 
na tanık olmaktan haylazca bir zevk duymuşlardır; ciddi sap- 
tırmalardan kaçınmak istiyorsak onların saptamalarını bütün 
bir topluma mal edemeyiz. Öyleyse, bir Osmanlının, Sadrazam 
Kıbrıslı Mehmed Ali'nin İstanbullu bir Rum ailesinden gelen 
eşi, Melek Hanım'ın tanıklığıyla başlayalım. 1870'li yıllarda, 
“Birçok Müslüman, hatta paşalar bile gizlice oruç yemekten 
çekinmezler. Ne var ki bu onların gündüz dışarı çıktıklarında, 
üstlerine düşen rolü oynamalarını ve açlıktan eriyip bitmiş, 
güçsüz bir insan havası takınmalarını engellemez” diye ya- 
zar.”” Yabancı yazarlar tarafından yapılmış birtakım gözlemleri 
de inceleyelim. Aynı dönemde, Temps'ın İstanbul muhabirinin 
saptaması şöyledir: “Yüksek tabakada birkaç yıldan beri oruç 
tutmama alışkanlığı edinildi, ama dikkatle gizli tutuluyor.”53 
Yüzyılın sonunda bir başka yazar, “Ramazan orucunu (...), fa- 
kirler dışında tutan yok” der Pi Н. С. Dwight ise, Birinci Dùn- 
ya Savaşı arifesindeki gözlemini; “Türklerin içinde en Avrupa- 
lılaşmışları (İstanbuldakiler) oruç tutuyormuş gibi görünme 
ihtiyacı bile duymuyorlar; onları bu tavırla gören hizmetkâr- 
ları dehşete düşmekte” diye açıklar.” Kısacası, bu tanıkların 


52 Mme Kibrizli-Mehemet-Pacha, a.g.e., s. 9. 

53 LeTemps, 23 Ekim 1876. 

54 Kesnin bey, Le mal d'Orient, Paris, t.y., s. 37. 

55 H.G. Dwight, Constantinople Old and New, Londra, 1925, s. 266. 
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dikkate değer bir biçimde birbirine uyduklarını görmekteyiz. 
Bundan çıkan sonuç, XIX. yüzyılın sonu ile XX. yüzyılın başı 
arasında, oruç tutmaya karşı belirli bir soğukluğun varlığıdır; 
bu kişisel bir olgudur ve Müslüman toplumunun yüksek taba- 
kasında, özellikle İstanbul'dakinde ortaya çıkmıştır. 

Genel saptamaların dışında, oruç ibadetinin uğradığı deği- 
şim, çok kesin bir şekilde Galatasaray Lisesi öğrencileri ör- 
neğiyle izlenebilir. 1868'de İstanbul'da kurulan bu Osman- 
lı-Fransız okulu, çeşitli cemaatlerin, özellikle başkentin bü- 
yük Müslüman ailelerinin erkek çocuklarını kabul ediyordu. 
Müslüman çocuklar bildiğimiz kadarıyla ilk yıllarda oruca ti- 
tizlikle uyarlardı. Her halükârda lisenin ilk müdürü Louis de 
Salve'ın belirttiği budur. “Ramazanda” der, “oruç, bize yaban- 
cı bir titizlikle izlenir; hiç kimse bunu açıkça ihlâl cesareti- 
ni gösteremez. Yıllarca, oruç günlerinde sabahtan akşama ka- 
dar, derslere aç susuz giren birçok öğrenci gördüm.”"” Yatı- 
lı okul Müslüman öğrencilere kahvaltı vermez, buna karşılık 
erken saatte sahur yemeğine kaldırır. Ancak, yüzyılın başın- 
daki daha geç tanıklıklar daha o sırada farklı bir durumu işa- 
ret ederler. Çok sayıda Müslüman öğrenci, sahurdan yemek 
artırarak ya da yemeklerinin bir kısmını onlara ayıran Bulgar, 
Rum veya Ermeni arkadaşlarının suç ortaklığından yararlana- 
rak oruç baskısından gizlice kaçarlar.” Cumhuriyet'in başın- 
da değişim daha açıktır. Galatasaray öğrencileri arasında sa- 
dece küçük bir azınlık, çoğu Müslüman olan yedi yüz kişiden 
ellisi oruç tutmaktadır.” 

Oruca az uyulduğu izlenimi veren bir başka kurum da II. Ab- 
dülhamid'in (1876-1909) sarayıdır. Ortodoks İslâm'ın önderi 
bir hükümdar imgesi yaratmaya çalışan sultan-halifenin yöne- 
timinde ve dinin devlet içinde daha çok ağırlık kazanmışa ben- 
zediği bir dönemde, hükümdarın çalışma arkadaşlarının bi- 


56 De Salve, “L'enseignement en Turquie, le lycée imperial de Galata-serai”, Revue 
des Deux-Mondes, 1874, s. 837. 


57 Ozansoy, a.g.e., s. 89 ve dev.; ayrıca, Suat Aray, Bir Galatasaraylının Hatırala- 
n, İstanbul, t.y. 

58 Türkiye'deki Temps muhabirinin tanıklığına göre, Paul Gentizon, Mustapha 
Kemal ou VOrient en marche, Paris, 1929, s. 281. 
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le oruç tutmadıklarını şaşırarak görürüz! Sultan'ın sarayı olan 
Yıldız'daki dairelerde, başkalarının ne diyeceğine hiç aldırma- 
dan, rahatça sigara içip yemek yiyen kâtipleri görünce, saray 
kâtipliğine yeni atanmış genç bir Siyasal Bilgiler Okulu (Mülki- 
ye) mezununun hayreti çok büyük olmuştu!” 

Oruç sorunuyla ilgili olarak yukarıda anlattıklarımız, evler, 
okullar, daireler gibi kapalı, özel mekânları kapsar. Yoksa halka 
açık mekânlarda oruç ihlâli kuşkusuz, tehlikelidir. D'Ohsson'a 
inanırsak, XVIIL yüzyılın ortasına doğru, kimse halka açık yer- 
lerde oruç yemeye cesaret edemez. “Bu açıdan” diye yazar, “bü- 
tün Müslümanlar, oruca dinlerinin öteki hükümlerinden daha 
fazla titizlik gösterirler. Birisi şeriata karşı çıkmaya teşebbüs et- 
se bile, bunu herkesin içinde yapamaz. Dine saygısızlığı ve onu 
hor görmeyi içeren bir dini hükmün ihlâli, bilerek suçlu duru- 
ma düşen kişinin o andan itibaren dinsiz, münkir ilan edilmesi- 
ne, hatta ölümle cezalandırılmasına bile yol açar. İki kişinin ta- 
nıklığı bağışlanma ümidini yok etmeye yeter. Bu yüzden ne er- 
kek ne kadın ne de çocuk, oruç farzı gibi dinin temel buyruğu- 
na karşı çıkıp herkesin yanında yemek yiyebilir.” Yazar “ölüm 
cezası”ndan söz ederken, şeriatın kuramsal hükümlerini ima et- 
mektedir; ama Osmanlılarda, uygulama olarak ölüm cezasına 
gidilmemiştir. Yargıcın (kadı) ya da daha genel bağlamda, çar- 
şılarda inzibatlık ve Kuran hükümlerini ihlâl edenleri cezalan- 
dırma görevini yürüten muhtesibler, suçüstü yakalananları hal- 
ka teşhir etmişler ya da para cezasına çarptırmışlardır.”" Çoğu 
zaman, sorunun yerel olarak mahalle mikrokozmozunda, imam 
ya da kendi “bölge”lerinin onurunun teminatı olan kabadayılar 
yoluyla çözümlenmesi gerekmiştir. 

Ne var ki, XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren durum de- 
gişmeye başlar. Orucun kamuya açık yerlerde ihlâli, sınırlı ka- 


59 İsmail Müştak Mayakon, Yıldız'da Neler Gördüm, İstanbul, 1940, s. 22 ve ayrı- 
ca s. 25: “Katiplikte [Yıldız], ne ramazandan ne de oruçtan iz vardı. Salon siga- 
ra dumanına boğulmuştu; odacılar durmadan kahve ve su taşıyorlardı”. 

60 D'Ohsson, Tableau general de l'Empire othoman, s. 29-30. 

61 Karş. Uriel Heyd, Studies in Old Ottoman Criminal Lav,, Oxford, 1973, s. 122, 
211, 230, 232, 299. Ay. bkz. Ziya Kazıcı, Osmanlılarda İhtisâb Müessesesi, ls- 
tanbul, 1987, s. 224-228. 
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larak da olsa, kuşkusuz dini otoriteyi zayıflatan reformların ve 
Avrupa'yı taklit isteğine eşlik eden Batılılaşmanın etkisiyle or- 
taya çıkmışa benzer; müttefik ordularının İstanbul'da konakla- 
dıkları, Kırım Savaşı (1854-1856) törelerin değişiminde bir dö- 
nemeç, bu durum henüz istisna da olsa, ibadetin gevşemesin- 
de bir aşama oluşturur. 

Her halükârda iktidar işte bu dönemde Müslümanlara rama- 
zanda oruç tutma zorunluluğunu hatırlatmaya başlar. Her ra- 
mazanın başında halka ilan edilen tenbihler, artık bu husus üs- 
tünde durmaktadır: “Oruç, geçerli bir mazereti olmayan her- 
kes için zorunludur”. Bunlar ayrıca, ibret olsun diye, “Geçerli 
mazereti olanlar da, halka açık yerlerde oruç yerken yakalanır- 
larsa para cezasına çarptırılacaklardır” açıklamasında bulunur- 
lar.5? Aynı şekilde, XIX. yüzyılın sonuna doğru, Yıldız Sarayı'na 
yakın Beşiktaş mahallesinin muhafızlığını yürüten, Sultan Ab- 
dülhamid'in adamlarından Hasan Paşa, ramazan vakti oruç yer- 
ken suç üstü yakalananlara sopa attırır (aynı yöntemi sarhoşla- 
ra ve gürültü yapanlara da uygular).”” Bunların tümü, iktidarı 
asıl kaygılandıran hususun, orucun kamuya açık yerlerde ihlâ- 
li olduğunu gösterir. Çünkü sivil yetkililer için oruca itaat, her 
şeyden önce kamu düzenini ilgilendirir. 

Dini otoriteler de, bu olgu karşısındaki kaygılarını dile ge- 
tirirler. Oruç hakkında verilen geleneksel söylevler yeni ka- 
nıtlarla desteklenir. Oruç yükümlülüğü (farz) üstünde ısrar- 
la durulur; aynı zamanda tıbbi açıdan da orucun savunulması- 
na özen gösterilir. Orucun sağlığa yararı vurgulanır; sadece ruh 


62 Düzenlediğim ilk tenbih metinleri (1848'e kadar) -Takvim-i Vekayi'de ya da Ceri- 
de-i Havadis'te ara ara yayımlanan-, oruç mecburiyetinden söz etmez. Ancak bu, 
1861 tehbihinde hatırlatılır (Ceride-i Havadis, sayı 97, 2 Ramazan 1277/14 Man 
1861); sonraki yıllarda düzenli olarak görülür: Karş. Ruzname-i Ceride-i Havadis, 
sayı 340 (1862 Ramazan), sayı 809 (1864 Ramazanı), sayı 325 (1866 Ramaza- 
nı). Ay. karş. Takvim-i Vekayi, 7 Kânun-u evvel 1284/4 Ramazan 1285/19 Aralık 
1868, Enver Ziya Karal, Osmanlı Tarihi, cilt VII, Ankara, 1956, s. 282'den alın- 
п. 1848-1861 ara döneminin tenbih metinlerini düzenlemiyorum: Sultanın, tam 
olarak ne zamandan beri tebasına oruç mecburiyetini hatırlatma ihtiyacı duydu- 
gunu bilmek ilginç olurdu. 
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için -kendine hâkim olmayı sağlaması nedeniyle— değil, bes- 
lenme ve perhiz konusunda çağdaş sağlık bilimcilerin son araş- 
tırmalarının doğruladığı gibi, vücut için de yararlıdır Pi 

XIX. yüzyılın sonunda, oruca itaatsizliğin artmasına üzülen 
bir yazar, oruç tutmayanları dörde ayıran bir tür “tipleme” ha- 
zırlar: 1) Orucu unutarak ihmal edenler; 2) Oruç tutmamak 
için mazereti (özr-i şeriye) olanlar, yani yolcular, hastalar, ha- 
mileler vb., bunlar, İslam hukukuna göre sonradan kaza oru- 
cu tutmak zorundadırlar; 3) Oruç yükümlülüğüne inandıkları 
halde isteyerek oruç bozanlar; bunlar, bir köleye özgürlüğünü 
verme, on fakiri doyurma, sonradan, ramazanın oruçsuz geçen 
her gününe karşılık altmış gün oruç tutma gibi gelenekler uya- 
rınca suçlarını bağışlatmak zorundadırlar, 4) Orucun yüküm- 
lülük (farz) olduğunu inkâr edenler, bunlara İslam dininin hü- 
kümleri uygulanmalıdır." Yazarımızın üçüncü kategorisi çok 
ilginçtir, sözlerinin “yararlı ya da zararlı, Avrupalı olan her şe- 
yi taklide can atanları ve kötü bir şey olduğunu düşünmeden, 
oruç tutmamayı sanki övünülecek bir şey gibi görenler”i hedef 
aldığını söyler. Hiç kuşkusuz, bu noktada yeni bir tutumla kar- 
şılaşmaktayız: Alenen oruç tutmadığını göstermek, modern, 
“Avrupalı” bir hava vermekle, modernliği benimsediğini ilan 
etmenin bir yolu sayılmaktadır. Daha ileride, alenen oruç boz- 
manın çoğaldığını göreceğiz. 

Bir yandan ramazan orucuna karşı gelişen genel soğumadan 
kaygı duyulurken, buna karşı koymanın bir çaresi de yok gibi 
görünmektedir. Tanzimat reformları yeni bir kurumsal dalga- 
lanma yaratır. Daha önce gördüğümüz gibi, oruca itaati sağla- 
makla görevli muhtesip iken, onun temsil ettiği ihtisap kuru- 
mu 1854'te ortadan kaldırılır, görevleri, zaptiye ve inzibat ile 
belediye arasında paylaştırılır. Yargıcın (kadı) görevleri azaltı- 
lır. 1840'ta ve 1854'te çıkartılan zaptiye yönetmelikleri ile yeni 
ceza yasalarında (geniş ölçüde Fransız yasalarından esinlenil- 


64 Karş Mehmed Fuad, Ramazan, Istanbul, 1305/1889 ve 1317/1899 adlı iki risa- 
lenin yazarı. 
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miş) alenen oruç yeme konusuna değinilmez. Tanzimat'tan iti- 
baren dini yargı ile sivil yargı arasında büyük bir karmaşa do- 
gar. İster metinler ister yetkili otoriteler düzeyinde, oruca ale- 
nen saygısızlık konusu belirsiz bir hal alır. 

Gerçi, dini ve sivil otoritelerin kaygısı ne olursa olsun, alenen 
oruç yeme İstanbul'da hiç değilse 1908 Genç Türk devrimine ka- 
dar sınırlı, az rastlanır bir durum olarak kalır. İmparatorluk baş- 
kenti, yaklaşık bir milyon nüfusu, halklarının, dinlerin karışık- 
lığı, çok sayıda mahallesiyle dev bir yerleşim alanıdır. Böyle bir 
ortamda bir Müslüman için ortak baskıdan —özellikle oruçtan—, 
farkettirmeden ya da kışkırtmalara kaptırmadan kaçmak nispe- 
ten kolaydı. Mahallenin kınamasından ya da zaptiyenin baskı- 
sından kurtulmak için, kentin gayrimüslim mahallelerine (Kum- 
kapı, Balat, Fener vb.) geçmek yeterliydi. Müslüman, orada zap- 
tiyenin olmadık bir zamanda müdahalesiyle daha az karşılaşır; 
mahalle halkına karışabilir; tehlikesiz olmamakla birlikte, ken- 
disini Yahudi, Hıristiyan gibi gösterebilirdi. 

Ancak bu imkân, cemaatlerin elbise, başlık, ayakkabı vb. gi- 
bi dış görünüşle birbirinden titizlikle ayrıldığı XVIII. yüzyıl- 
da ve XIX. yüzyılın başında henüz yoktu. Ne var ki, 1830'lu 
yıllarda Sultan 11. Mahmud (1808-1839) tarafından başlatılan 
ve seferlerince sürdürülen kılık kıyafet reformları sonucunda, 
bu dış belirtiler silinmeye yüz tuttu. Çeşitli cemaatlere dayatı- 
lan ayırt edici uygulamalar terk edilmeye başladı. 1840'lı yılla- 
rın başından itibaren, İstanbul'u iyi tanıyan bir yabancı için bi- 
le dış görünüşe bakarak Müslüman ile gayrimüslim arasında- 
ki farkı seçmek zordu.89 XIX. yüzyıl sonunda bu duruma iliş- 
kin ne söylenebilir? Artık, bir Ermeni'yi, Rum'u ya da Yahudi'yi 
Türk'ten ayıran hiçbir dış unsur kalmamıştı; çeşitli cemaat üye- 
lerinin Türkçelerindeki şive gibi önemli bir ayrıntı dışında hiç- 
bir şey... Oruç yerken yakalanan Müslüman'ın yasanın acıma- 
sızlığından kaçmak için tek çaresi gayrimüslim şivesini taklit 
etmekti; ama bu da her zaman tutmamıştır!97 


66 Mac Farlaneiin tanıklığı için bkz. Niyazi Berkes, The Development of Secularism 
in Turkey, Montreal, 1964, s. 125. 


67 Meddahlar tarafından sergilenen temalardan biri de, ramazanda sigara içerken 


“Eski İstanbul”lu bir Müslüman, ramazanın baskısından 
kurtulmak amacıyla Beyoğlu'nun nerdeyse Avrupai ortamın- 
da bulunmak üzere Haliç'i geçebilirdi. 1899'da yayımlanan bir 
ramazan risalesinin yazarı, oruç tutmayanları hem din, hem de 
ahlâk ve sağlık adına kesin bir dille kınar. Ramazanda, evinde 
karısını öfkelendirme ya da hizmetçiden sopa yeme tehlikesi- 
ni göze almadan yemek yiyemeyen veya sigara içemeyen Müs- 
lümanla alay eder. Zavallıların rahatça bir sigara tüttürmek için 
bir yerlere sığınmaları, kapalı kapılar ardında, pis bir bakkal 
dükkânı köşesinde gizlice içki içmek için dışarı çıkmaları ge- 
rektiğini söyler. Buna karşılık, zengin ve “şık” bir adamın, bir 
Beyoğlu lokantasında bütün imkânları bulacağını, hiç ceza gör- 
meden yasağı çiğneyebileceğini kaydeder. Bu ifadeler olayın 
toplumsal boyutunu yansıtmaktadır: Oruç ihlâli, İstanbul Müs- 
lüman halkının hali vakti yerinde kesimlerinde daha yaygın ol- 
duğu kadar daha da kolaydır. 

Genelinde, XIX. yüzyılda İstanbul'da ramazan sırasındaki 
dini uygulamanın incelenmesi, âdetlere hassasiyetle uyan ve 
bütün oruç ayı ve Şeker Bayramı boyunca büyük bir gayret gös- 
teren bir halkın varlığını ortaya çıkarır. Halkın hali vakti yerin- 
de kesimlerini ilgilendiren oruç ihlâli; sınırlı, marjinal ve esas- 
ta aynı değerlerin ve ibadetlerin birleştirdiği bir cemaatin im- 
gesine kesinlikle gölge düşürmeyecek kişisel bir olgu düzeyin- 
de kalır. 


ZİYARETLER VE ARMAĞANLAR 


Ramazanın ilk günlerinden itibaren toplumsal yaşam yoğunla- 
şır; kabuller, ziyaretler, dışarı çıkmalar artar. Ramazan konuk- 
severlik ayıdır. Woods, “Türklerin konukseverliğini en mü- 


yakalanan ve bu kötü durumdan Rum şivesini taklit ederek kurtulmaya çalı- 
şan bir Türk'tü. Karş. Özdemir Nutku, Meddahlık ve Meddah Hikâyeleri, Anka- 
ra, t.y., 11976), s. 40. Taklit yeteneğiyle bilinen, ünlü “filozof” Rıza Tevfik'in, 
ramazan günü fıstık yerken yakalandığında, kendini Yahudi gibi gösterip, şaş- 
kınlıktan ağzı açık kalmış zaptiyeye Kutsal Kitap'tan İbranice bir bölüm oku- 
duğuna ilişkin bir anekdot anlatılırdı! (Ozansoy, a.g.e., s. 88). 
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kemmel şekilde ortaya koyan ay” olduğunu yazar.”” Özellik- 
le, başkentin en hareketli mahallelerinde (Vezneciler, Şehzade- 
başı, Aksaray, Fatih) oturan aileler, her gün camileri ziyaret et- 
meleri ve iftar yemeklerine katılmaları için, uzaktan, Boğaziçi 
köylerinden, Asya yakasındaki Kadıköy'den, Üsküdar'dan ge- 
len akrabalarını günlerce, hatta haftalarca ağırlarlar.”” Bu çok 
zengin toplumsal hayat ayın sonuna kadar sürer ve üç günlük 
bayram sırasında doruğa ulaşır. Şimdi, özellikle, iki unsurdan, 
ziyaretler ve armağanlar dan söz edelim. 

Mouradgea d'Ohsson'un belirttiği üzere, Müslümanlar ara- 
sındaki ramazanda toplumsallık esas olarak, iftar yemekleri et- 
rafında döner. Söylediğine göre, iftarlar “sadece toplu halde 
yapılır” 7 yani, genellikle davetlilerin çağrıldığı gerçek bir top- 
lumsal hayat şekli oluşturur. Şafaktan önceki sahur yemeğinde 
ise yalnız aile bireyleri bulunur. Siniye kurulu sofra çevresin- 
de, iftarı haber veren top atışını bekleme; orucu, geleneksel ola- 
rak Mekke'deki Zemzem Kuyu'sundan gelme bir yudum suy- 
la ya da bir hurma, bir zeytin yiyerek veya bir sigara tüttürerek 
açma; sonra, bol ve çeşitli yiyeceklerle asıl yemeğe geçme gibi 
âdetler, esas olarak, toplu halde yerine getirilir. İftar yemeğinin 
ardından birlikte namazlar (yatsı, teravih) kılınır; sonra, toplu 
halde ramazan gösterilerine gidilmezse, evde oyunlar oynanır. 
Ramazan da toplumsallık, öncelikle “ziyafet âlemi”, daha açık 
deyimiyle ise “sofra arkadaşlığı”dır. 

Iftar yemeklerine kim çağırılır? Önce ailenin yakın ve uzak 
akrabaları, komşular, dostlar, iş arkadaşları ile eski hizmetçi- 
ler, dadılar vb. 1900'e doğru bir Osmanlı memuru, Hariciye Ne- 
zareti Yüksek Sıhhiye Şürası üyesi Said Bey örneğini”? incele- 
yelim. Bu zât, başkentin siyasi ve entelektüel elitlerinden olan 
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dostlarına ve tanıdıklarına verdiği iftarlarla tüm İstanbul'da ün 
kazanmıştı. Bu davetlerin gediklileri arasında Yüksek Sıhhiye 
Şürası üyeleri, özellikle doktorlar, Galatasaray Lisesi'nden ve 
ders verdiği Ticaret Okulu'ndan arkadaşları bulunurdu. Ora- 
da Lem'i gibi müzisyenlere, Ahmed Hikmet gibi yazarlara, Ha- 
riciye Nazırı Ahmed Tevfik Paşa, Genç Türk döneminde sadra- 
zamlığa gelecek olan İbrahim Hakkı Paşa gibi siyaset adamla- 
rına rastlamak mümkündü. Muhteşem bir iftar yemeğinin ar- 
dından, dostlar keyifli sohbetler ederek, fıkralar anlatarak ya da 
müzik dinleyerek hoşça vakit geçirirlerdi. Kahveler ve şerbet- 
ler içildikten sonra, küçük topluluk Beyoğlu'na ya da tiyatro- 
da, çayhanelerde eğlenmek üzere, Şehzade Camii'ne yakın mo- 
da semte, Direklerarası Caddesi'ne giderlerdi. 

Ramazanda konukseverlik aile çevresinin dışına, dostlara 
ve tanıdıklara da erişir; daha uzak kişilere, hatta tanımadıkla- 
ra, yabancılara kadar uzanabilir. Henry Woods, ramazanda bir 
Türk'ün, davetli ya da davetsiz, iftar yemeği yedirmeden hiçbir 
misafirin gitmesine izin vermediğini kaydeder.”? Devlet büyük- 
lerinin, nâzırların, paşaların, seçkin kişilerin sofrası, hemen he- 
men herkese açıktı. Tanımadık biri, iftardan biraz önce kapıla- 
rına geldiğinde içeri kabul edilip doyurulacağından, giderken 
de küçük bir armağan (diş kirası) alacağından emindi. Reform- 
larıyla tanınan Sadrazam Mustafa Reşid Paşa, cömert konukse- 
verliğiyle ün yapmıştı; taşradan gelen, kim olursa olsun rama- 
zanda onun sofrasından yararlanabileceğini bilirdi.”” Abdül- 
hamid döneminde, sultanın “panislamcı” siyaseti çerçevesin- 
de Yıldız Sarayı'nda yaşayan ünlü bir şeyh, Suriyeli Ebü'l-Hü- 
dâ, oruç ayında evinin dolup taşmasını şöyle görüyordu: “Ra- 
mazanda ev, sofralara saldıran bir sürü açgözlünün doldurduğu 
dev bir hana dönüşüyordu.””” Bu habersiz konuklar genellikle 
dilenciler, fakirler olurdu; ama, aralarında “fırsatçı”lar, asalak- 
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231, Thierry Zarcone, Mystigues, philosophes et francs-maçons en Islam, Paris, 
1993, s. 108'den alıntı. 


lar ve çanak yalayıcılar da vardı. Gerçekte, bu habersiz ziyaret- 
leri yılın her döneminde yapmak mümkündü; ancak, durumun 
kötüye kullanılması nedeniyle, Tanzimat'tan itibaren bu sofra 
ziyaretlerinin, açıkça ramazandaki iftar yemekleriyle sınırlandı- 
rılması kararı alınmışa benzer.” Buna, memurların üstlerine if- 
tar ziyaretine gitme zorunlulukları da eklenirse, -bu zorunlulu- 
ğu ihmal etmek, alt dereceli görevliler için ciddi sonuçlar doğu- 
rabilir—, nâzırların ve paşaların ramazanda beslemeleri gereken 
insan sayısından niçin yakındıkları anlaşılır. Öte yandan bu ka- 
labalık ve çeşitli davetli topluluğu, nüfuzlarının ve toplumsal 
itibarlarının ölçüsünü de göstermektedir.” 

Ramazan ayını bağlayan Şeker Bayramı boyunca, toplumsal 
hayatın ritmi hızlanır, ziyaretlerin sayısı artar. Ama sadece ak- 
şam yemeğine değil, gündüz ziyaretlerine de gidilir. Akrabalar, 
komşular, iş arkadaşları, dostlar, karşılıklı olarak birbirlerine gi- 
derler ve armağanlar, şekerlemeler (o yüzden Türkler buna Şe- 
ker Bayramı derler; Arapçada “küçük bayram” ya da “oruç aç- 
ma bayramı” diye anılır) alınıp verilir. Ayrıca, gidip gelinen ta- 
nıdık çevresi, iftar yemeğindekine oranla çok daha geniştir. Bu 
nedenle, 1908 Genç Türk devriminden önceki yıllarda, yukarı- 
da sözünü ettiğimiz Yüksek Sıhhiye Şürası görevlilerinden Said 
Bey, bayram münasebetiyle davet edileceklerin kesin listesini tu- 
tar, evinde akrabalar, iş arkadaşları, komşular, dostlar, tanıdıklar 
ve bir kısım gayrimüslimden oluşan elli-altmış kişi ağırlardı.”9 

Tanıdıklar arası ziyaretlerin dışında bayram, memurlara pro- 
tokol ziyaretleri yapma fırsatını da verirdi. Eskiden devlet gö- 
revlilerini konaklarında ziyaret etme âdeti vardı. Ama, bu sıkı- 
cı görenek Tanzimat döneminde terk edilmişe benzer. 1845'te 
Kurban Bayramı nedeniyle çıkartılan bir kararname, devlet me- 
murlarına zorunlu olan protokol ziyaretlerini kaldırır ve erte- 
si yıldan itibaren, bu tedbir Şeker Bayramı için de uygulanır: 


76 Takvim-i Vekayi, sayı 157, 5 Nisan 1253/8 Nisan 1837, Tuncer Baykara'nın, 
Sosyo-Kültürel Gelişme Sürecinde Türk Ailesi, (Ankara, 1992, 1, s. 206) başlıklı 
ortak derlemesinden alıntı. . 


77 Bir Zamanlar Istanbul, s. 167. 
78 Said Bey'in almanakları bayramın üç günü için davet edilenlerin listelerini verir. 


1846'da, Sultanahmed'de kılınan bayram namazının hemen ar- 
kasından, tüm memurlar o çağın gazetelerinden birinin belirt- 
tiği gibi “silsile-i merâtip sırasıyla” Topkapı Sarayı'na, Kubbe- 
altnda bayramlaşmaya giderler, konak ziyaretleri yapılmaz.”” 

Daha sonra, protokol ziyaretleri resmi dairelerde, bayram er- 
tesi gerçekleştirilmeye başlamıştır. Hiyerarşiye göre belirlen- 
miş bir sıra izlenmektedir. Sözgelimi bir nezarette, aynı dairede 
çalışanlar, aralarında bayramlaştıktan sonra daire şefine (mü- 
meyyiz) ve müdüre (müdir) giderler. Müdür, emrinde çalışan 
yüksek dereceli memurlarla (efendi) birlikte, nezaket kuralları 
uyarınca müsteşarların ve nazırın huzuruna çıkar. Ziyaret pro- 
tokolü çok kesin çizgilerle belirlenmişti: Hiyerarşinin başında- 
ki kişi koltuğundan kalkarak tebrik kabulü boyunca ayakta du- 
rur. Özel bir hüsnü kabul göstermek isterse, memurlarına doğ- 
ru birkaç adım yaklaşır; onlar da eğilerek nezaketle selam verir- 
ler (kandilli temenna) ve üst, durumun gerektirdiği ciddiyetle 
karşılıkta bulunur (mukabele) .89 

Ramazan ve bayram ziyaretleri, çok sayıda ve çeşitli arma- 
ganlar verilmesini gerektirir. Gerçekten ramazan, akrabalara, 
komşulara, dostlara, çevredekilere para ya da eşya gibi arma- 
ğanlar sunmak için ayrıcalıklı bir dönem oluşturur. İslam ve 
Osmanlı geleneğinde bağışa ilişkin kelime haznesi çok geniş- 
tir. Osmanlıca —söz konusu terimler Arapça ya da Farsça kö- 
kenlidir—, hediye (en geniş anlamda armağan), ikram (sun- 
ma), ikramiye (sunulan), bahşiş —biz Fransızlar bu sözcüğü 
“bakchich” yaparak ona “rüşvet” anlamını yükledik-—, atiyye 
(ikramiye), ihsan (iyilik, lütuf) vb. gibi sözcükleri birbirinden 
ayırt eder. Buna İslâm'ın dini metinlerde yazılı olan gelenek- 
sel bağışları zekât (şer'i bağış, “İslâm'ın beş şartından” biri) ve 
sadaka (gönüllü bağış) da eklenir. Bu tür bağışların tümünün, 
daha gönülden ramazanda dağıtıldığı görülmektedir. Sözgeli- 
mi, mal varlıkları zekât vermelerini gerektiren kişiler, bunu 
ramazanda yapmayı tercih ederler. 


79 Bkz. Journal de Constantinople, sayı 10, 26 Eylül 1846. Ay. bkz. Courrier de 
Constantinople, sayı 182, 2 Eylül 1848. 


80 Mahfel, s. 219'dan ayrıntı. 
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Ayrıca bu kelime haznesi, ramazana özgü terimlerle de zen- 
ginleşir. Önce, oruç ayına ve bayrama ilişkin bağışlar gelir: Ör- 
періп, bayram sırasında verilen fitre, aslında değeri başmüftü* 
tarafından belirlenen bir vergi türüdür;?' fidye ise, gündüz oruç 
bozan kişinin, bunu karşılamak üzere verdiği bir sadakadır 
(gün başına, kuramsal olarak bir fakiri doyuracak miktarda) .5 
Ama, bu dini nitelikteki bağışlar dışında ramazaniye, iftariye, 
idiye ya da diş kirası gibi ramazana özgü armağanlar bağışlar 
ve bahşişler de vardır. Tabii ki bazı utanmazlar bu sadaka bol- 
luğundan, ramazaniye, i'diye de denilen bu sahici harçlardan 
haksız yere yararlanırlardı.5? 

Diş kirası deyiminin üstünde duralım bir an. Nazırların, yük- 
sek devlet memurlarının, ramazanda fakirler, dilenciler, asa- 
laklardan oluşan toplulukları evlerinde ağırladıklarını yukarı- 
da gördük. İftar yemeklerini yedirdikten sonra, bunlara gitme- 
den önce diş kirası denilen bir miktar para ya da bir eşya arma- 
ğan edilirdi. Fatih Sultan Mehmet'e uzandığı sanılan bu töre, 
hemen hemen resmi bir uygulamaya dönüşmüştü; devletin ön- 
de gelen kişilerinin zenginliğini ve cömertliğini ölçmeyi sağlar- 
dı. Aslında, “kiralama” anlamına gelen diş kirası, tuhaf bir de- 
yimdir, kısaca, yandaşlarının sayısını şişirmek ve böylece top- 
lumsal itibarını artırmak için, büyük adamların iftarlarına katı- 
lanlara ödemeye hazır oldukları bedeli gösterir.” Bu töre, çok 
ağır yük getirmekle birlikte, XX. yüzyılın başında hâlâ sürdü- 
rülmekteydi. 

Ramazan bağışlarının baş dağıtıcısı sultandır. Osmanlı hü- 
kümdarı, devlet erkânına bazı armağanlar sunma töresini sür- 


(*) Söz konusu dönemde, şeyhülislâm unvanını da taşımaktadır ~ ç.n. 
81 Mahfel, s. 195-196. 


82 Fidye Kuran buyruğunu karşılar: “Oruca dayanamayanlar her güniçin bir yok- 
sulu doyurur” (Coran, 11/180). 

83 Karş. Robert Mantran, Istanbul dans la seconde moitié du XVIIe siècle, Paris, 
1962, s. 309. 

84 Külekian diş kirası deyimini şöyle açıklar: “Önemli kişilerin, ramazan ayında if- 
tar yemeklerine katılıp oruç açan astlarına verdiği para” (Diran Kelekian, Dicti- 
оппаіге turc-français, Constantinople, 1911, s. 598); bu gelenek için bkz. Dün- 
den Bugüne İstanbul Ansiklopedisi, İstanbul, 1993-95, ilgili maddeler ve Türkiye 
Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, İstanbul, 1988 ve dev., ilgili maddeler. 
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dürmekle yükümlüydü. Çoğu zaman bu armağanlar şaşmaz 
bir göreneğin unsurlarıydı; ramazanın on beşinde sultanın, hü- 
kümdarlık mutfağında iftar için hazırlanan yemekleri —bu su- 
nuya iftariye denirdi— sadrazama göndermesi gerekirdi; erte- 
si gün, sadrazama yemek gönderme sırası sarayın akhadıma- 
ğasına düşerdi vb.” Başka bir töre ise, ramazanın on beşinde 
Topkapı'da Peygamber'in kutsal hırkasını, yani; “hırka-ı şerif”i 
ziyaretten dönen sultanın yeniçerilere baklava dağıtmasıydı. 
1826'da Yeniçeri Ocağı'nın ortadan kaldırılmasından sonra da, 
sultanlar ramazanda orduyu onurlandırmayı sürdürdüler. Özel- 
likle 11. Abdülhamid, her ramazan akşamı, garnizon askerleri- 
ne, inzibata ve zaptiyeye yiyecek —etli pide— dağıttırırdı. Kızı, 
Ayşe Osmanoğlu anılarında şöyle der: “Her akşam, Yıldız Sara- 
yrna iftar yemeğine gelen bir alaya Hazine-i hassa nazırı tarafın- 
dan armağanlar (diş kirası) dağıtılırken askerler üç kere 'Padi- 
şahım çok yaşa” diye bağırarak dua edip giderlerdi.”"” Ramazan 
döneminde fakirler de hükümdarın lütfundan yararlanabilirler- 
di. Karşılık olarak sultandan küçük bir sadaka alabilmek için, 
bir dilekçe (arzuhal) vermek yeterliydi, bu dilekçelere adı üs- 
tünde sadaka arzuhali denirdi. Sultan Abdülmecid (1839-1861) 
ramazan akşamlarında Tophane Kasrı'na gittiği zaman, yaver- 
leri aracılığıyla dilekçe veren herkese sadaka dağıtırdı.”” Böyle 
durumlarda sultan, cömertlikte bulunma töresine uyardı. Ama 
başka durumlarda, siyasi gerekliliklere göre armağan vermekte 
ya da vermemekte sebestti. Böylece 11. Abdülhamid, “panislam- 
cı” siyaseti çerçevesinde, ramazanda cömertliğini, özellikle tari- 
kat önderlerine ve dini hiyerarşinin üyelerine, yani ulemaya, va- 
izlere, imamlara, müezzinlere gösterirdi.88 


85 Mahfel, s. 193. 

86 Ayşe Osmanoğlu, Babam Sultan Abdülhamid, Ankara 1986, s. 95, Fransızca 
çev. Aich& Osmanoglou, Avec mon père le sultan Abdülhamid, Paris, 1991, s. 93. 
Ay. karş. Mahfel, s. 192. 

87 Ali Rıza, Bir Zamanlar İstanbul, a.g.e., s. 127-128. 

88 Abdülhamid, en büyük mali güçlük dönemlerinde bile, cami görevlilerine, din 
okullarındaki hocalara 30.000 kuruş dağıtırdı, bu bağışlar, özellikle ramazan 
münasebetiyle yapılırdı (Cezmi Eraslan, II. Abdülhamid ve İslam Birliği, Istan- 
bul, 1992, s. 222 ven. 157, s. 421). 
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Gelelim, o çağda, kimi zaman başvekil diye adlandırılan 
sadrazama: O da ramazanda bol bol armağan dağıtmak zo- 
rundaydı. Sadrazamın devlet erkânına vermek zorunda oldu- 
ğu iftar yemekleri hakkında d”Ohsson şunları yazmaktadır: 
“Bu şölenlere ilişkin merasim kuralları, başvezirin armağanlar 
vermesini gerektirir. Saatler, altından kutular, kürk, kumaş, 
hatta mücevher gibi şeylerdir bunlar. Onun adına memurla- 
rı, bunları mertebelerine ve konumlarına göre, davetlilere da- 
ğıtırlar. Eski bir adet uyarınca şeyhler, bu bağışlar konusun- 
da farklı bir davranış görürler. Giderken, her birine sadraza- 
mın huzurunda sincap kürküyle kaplanmış yeşil kumaştan 
bir cübbe giydirilir ve yirmi beş altın lira tutarında bir tomar 
para verilir.””” 

Devlet erkânı da, bağışlar yapmak ve cömertlikleriyle ün ka- 
zanmak için ramazandan yararlanırlardı. Daha sonra “Genç 
Osmanlılar” adını taşıyan muhalif gruba katılacak olan Prens 
Mustafa Fazıl Paşa (Mısır hidivi İsmail'in kardeşi), 1860'lı yıl- 
ların başında İstanbulda Maliye nazırı iken, bir ramazan ayın- 
da, ramazaniye (ramazan armağanı) olarak fakirlere, Mali- 
ye Nezareti'nin bekçilerine ve odacılarına kendi kesesinden 
100.000 kuruş dağıtmıştı. Ebüzziya Tevfik, Yeni Osmanlılar 
Tarihi adlı yapıtında, “Bu davranış cömertlikteki ününü da- 
ha da artırmıştı” der.” Birkaç yıl sonra, bu kez kardeşi, Mı- 
sır'ın yeni hıdivi İsmail, tekkelere, medreselere, hatta Osmanlı 
başkentinin bütün mahallelerine çok büyük miktarda para ve 
yiyecek -şeker ile pirinç- dağıttırmıştı.9! Kuşkusuz bu para- 
lar yalnızca insan sevgisi uğruna harcanmıyordu, aynı zaman- 
da -yukarıda anılan iki Mısırlı prensin durumunda açıkça gö- 
rüldüğü gibi— Osmanlı başkentinde taraftar toplamak ve saray 
nezdinde itibârını artırmak da söz konusuydu. 

Devlet hiyerarşisinde aşağı doğru inersek, bütün görevli- 


89 D'Ohsson, Tableau general de VEmpire othoman, cilt III, s. 40. 


90 Ebüzziya Tevlik, Yeni Osmanlılar Tarihi, yay. haz. Ziyad Ebüzziya, İstanbul, 
1973, cilt 1, s. 13. 

91 Bir Zamanlar İstanbul, s. 137-138. Bu bakımdan Hidiv İsmail büyük bir ün yap- 
mıştı; 1871-1873 arasında sarayı armağanlara boğmuştu. Karş. Roderic H. Davi- 
son, Reform in the Ottoman Empire, 1856-1876, Princeton, 1963, s. 284-285. 
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lerin, konumlarına göre, ramazanda cömertliklerini kanıtla- 
mak zorunda olduklarını görürüz. Sözgelimi, bu ahlâki yü- 
kümlülüğü nasıl yerine getirdiğini görmek için Said Bey'i ele 
alalım.?” Harcamalarını kaydettiği yıllıkları, yalnız ramazan- 
da değil, Kurban Bayramı'nda, hatta Hıristiyanların Paskal- 
ya bayramında da armağan dağıttığını ortaya koyar. Hesapla- 
rı, en cömert döneminin ramazana ve Şeker Bayramı'na rastla- 
dığını gösterir. Said Bey, muallim ve Hoca'ya armağanlar (ifta- 
riye) vermekte; sonra hizmetçilerine, eve gelip Kuran okuyan 
hafıza, caminin müezzinine, gazete satıcısına, sokak lambala- 
rını yakan fenerciye, gönüllü itfaiyecilere (tulumbacı), beledi- 
yecilere ve mahallenin gece bekçisine ikramiyeler (atiyye, he- 
diye), “bayram bahşişi” dağıtmaktadır. Lezzetli iftar yemekleri 
hazırlamakta usta olan aşçının ücretini iki katına çıkartır. Ay- 
rıca, tüm müminlerin bayramda vermeleri gereken özel bir sa- 
daka olan fitreyi de hiç ihmal etmez. Bu bahşişler ve sadaka- 
lar sonunda göz ardı edilemeyecek bir miktara ulaşmaktadır: 
Said Bey'in sadece ramazanda değil bütün yıl boyunca dağıttı- 
gı miktar hesaplandığında, bunun hizmetkârlarına verdiği asıl 
ücret tutarının 96 40 ilâ 55'ini temsil ettiği görülür. Üstelik bu 
bağışlar, Said Bey'in iyice borç yükü altında olmasına rağmen 
yapılmaktadır. Benzer şekilde, yüzyılın ilk yarısının ünlü ro- 
mancısı Halide Edib de anılarında, büyükannesinin alacaklı- 
larının habire kendini rahatsız ettiği borçlarına rağmen, Şeker 
Bayramı dolayısıyla, eski Wee çocuklarına elbiseler alma- 
yı sürdürdüğünü anlatır.?? 

Bu ramazan armağanları konusunda dikkatimizi çekebilecek 
bir nokta komşularla dostların karşılıklı olarak birbirlerine ver- 
dikleri küçük, eşdeğer bayram hediyeleri dışında, armağanların, 
doğruda doğruya hiyerarşileri, devlet içindeki hiyerarşiler kadar 
toplumsal ve dini hiyerarşileri yukarıdan aşağıya izlediğidir: Ya- 
ni padişahtan en alt kademedeki devlet memuruna, eşraftan gece 
bekçisine kadar hep üst dereceliden alt dereceliye bir şey sunu- 
lur. İhsaniye (lütuf), atiyye (ikramiye) gibi bazı terimler, yuka- 


92 P. Dumont ve F. Georgeon, a.g.m., özellikle s. 158-161. 
93 Memoirs of Halide Edib, New York — Londra, t.y., s. 61. 
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ndan aşağıya sırayı ifade eder, armağanın hiçbir kuşkuya mahal 
vermeyen onurlu bir şey olabilmesi için bu sırayı izlemesi gere- 
kir. Aksi halde, yani astın üste armağan vermesi durumunda, ar- 
mağanın “rüşvet” olarak algılanması ihtimali vardır. Biz Fransız- 
lar bunu “bakchich” olarak adlandırıyoruz. 

Ramazanda, önemine daha önce değinilen “bağış ekonomisi” 
üç işleve sahipti. Öncelikle en yoksul olanların yararlandıkları 
bir hayır, yardım sistemiydi. Bu yüzden Hazine Nezareti, oruç 
ayı boyunca en fakirlere erzak yardımı yapardı.” Ramazan sa- 
dakaları (fitre) olağandışı durumlarda da işe yarayabilirdi. Söz- 
gelimi, 1877'de, Rusların Bulgaristan'ı işgali nedeniyle Balkan 
muhacirleri İstanbul'a akın ettiklerinde, ramazan sadakası (fit- 
re), kent camilerinde yeni gelenlerin iskânına yardım için top- 
landı.” Başkentin zenginleri için göçmenlerin yardımına koş- 
manın bir başka yolu ise, iftar giderlerini kısmak ve tasarruf 
edilen miktarı onlara dağıtmak olurdu.” 

Ramazandaki bağış, bir başka düzeyde, bizim “yılbaşı ikrami- 
yelerimizi” andırır. Bu yan gelirden, önce müminleri şafakta sa- 
hur yemeğine kaldıran mahalle bekçileri yararlanırlardı, önce 
ramazanın 15'inden itibaren bir ikinci kere de bayram sırasında, 
“bahşiş” toplamak için ev ev dolaşırlardı. Sonra bayram günü, 
“bayram bahşişi” toplama sırası itfaiyecilere ve belediye görevli- 
lerine gelirdi. Öte yandan, çocuklar birkaç kuruş para ya da kü- 
çük bir armağan almak üzere, mahallede komşuların, ahbapla- 
rın elini öpme turuna çıkarlardı. Dini hiyerarşinin üyeleri (mol- 
lalar, hocalar, müezzinler, imamlar) ve dervişler de, ramazan ve 
Şeker Bayramı boyunca sıska keselerini şişmanlatmak için mü- 
minlerin cömertliğinden bol bol yararlanırlardı. 

Ancak, bu bağış ekonomisinde sadece hayır ve yardım siste- 
mini görmek yanlıştır. Çünkü, bundan gelir sağlayan pek çok 
kişi kesinlikle ihtiyaç sahibi değildi. Büyük adamların çevresin- 
de, arpalık peşinde koşan bir sürü insan dolanırdı. Dalkavuk 


94 Stamboul, 4 Şubat 1897. 


95 Tank Özçelik, Basiret Gazetesine Göre 93 Harbinde Istanbul'da Rumeli Göçmen- 
leri, daktilo edilmiş tez, Marmara Üniversitesi, İstanbul, 1993, s. 38-39. 
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soyundan yazarlar, şairler, velinimetlerinden bir miktar ihsan 
kopartmak için, ramazan münasebetiyle methiyeler (ramaza- 
niye) yazarlardı.”” Armağan vermek, toplumsal itibarını ortaya 
koyma, gücünü kabul ettirme, üstünlüğünü gösterme aracıy- 
dı; ramazan bahşişi almak ise, verenin üstünlüğünü tanımaktı. 
Kısacası ramazan değiş tokuşları, herkesi yerli yerine oturtma, 
herkese mevcut düzeni hatırlatma amacına yönelikti. 

Aslında, imparatorluğun sonuna kadar bağış, ramazan ve 
bayram âdetlerinin merkezini oluşturdu; kaldı ki, bu özel 
ayın da ötesinde, ekonominin evrimine ve devlette ücret sis- 
teminin gelişmesine rağmen, Osmanlıların toplumsal ilişki- 
lerinde çok ayrıcalıklı bir yer tuttu. Şimdi sarayın durumu- 
nu inceleyelim. XVIII. yüzyılın ortasına doğru d'Ohsson, sa- 
rayı ve haremi bize, ekonomik sistemi armağan değiş toku- 
şuna dayalı, bir tür kapalı ekonominin işlediği içe dönük bir 
mekân olarak anlatır. Bu durum, bir yüzyıl sonra da büyük 
çapta varlığını korumaktadır. 1900'e doğru Yıldız Sarayı'nda 
yaşayan 11. Abdülhamid'in kızı Ayşe Osmanoğlu'nun anıları, 
sarayda “bağış ekonomisi”nin XX. yüzyıl başına kadar sürdü- 
günü gösterir. Ancak armağanlar değer ve nitelik değişimi- 
ne uğramıştır. XVIII. yüzyılda bize, mücevherlerden, kürkler- 
den, altın keselerinden söz edilir. Yüz elli yıl sonra sultan yi- 
ne bol bol, ancak kılıç, saat, enfiye kutusu gibi daha az şata- 
fatlı armağanlar dağıtmaktadır. Çünkü, bu iki asır arasında, 
iktidar bunalımları, mali güçlükler, denkleştirilmesi olanak- 
sız bütçeler ve sonuç olarak da Osmanlıların içine düştükle- 
ri borç batağı vardır. 

Bir Osmanlı memurunun savurganlığını incelediğimizde de 
aynı şeyi hissederiz. Yukarıda söz ettiğimiz Said Bey örneğini 
ele alalım. Ramazanda ve bayramda çevresine cömertçe arma- 
gan dağıtmakta ve bu bağışların toplamı, daha önce de gördü- 


97 Burhan Felek, Yaşadığımız Günler, s. 208-209. Edebiyat türü olarak ramaza- 
niye hakkında bkz. Mehmet Kaplan, “Ramazan Edebiyatı”, Milli Kültür, Tem- 
muz 1977, s. 38-39 ve Seydit Yüksel, “Eski Edebiyatımızda Ramazan”, Türko- 
loji Dergisi, VII, 1977, s. 35-39. Ramazaniye, hem oruç ayı münasebetiyle yazı- 
lan methiye şiirlerini hem de ramazanda verilen armağanı belirtir. Aynı şekil- 
de i'diye de (i'd, Bayram için) hem şiir hem armağan anlamına gelir. 
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gümüz gibi, hizmetkârları için harcadıklarının 96 40'ı ilâ 55'ini 
temsil ediyordu. Ama ardından güç zamanlar gelir: Genç Türk 
devriminden önceki ve sonraki yıllar, fiyat artışları kadar, ki- 
şisel güçlüklerin de dönemidir. Şu halde ayak yorganına gö- 
re uzatılmalı, masraflar kısılmalı, harcamalar ve hizmetçi sayı- 
sı azaltılmalı, ramazan ve bayram cömertlikleri frenlenmelidir. 
Böylece Said Bey'in bütçesinden ramazan ve bayram armağan- 
larına, sadakalarına ayırdığı pay çok azalır.”" 

XVIIL yüzyil sonunda ramazanda toplumsallığın esası iftar 
yemeği etrafında dönerdi; bu, ziyaret ve armağan değiş tokuşu- 
na dayanan geleneksel bir toplumsallık biçimiydi. Bu toplum- 
sallık şekli, ertesi yüzyılda da konumunu korumuşa, hatta yük- 
seltmişe benzer. Çünkü, hem kentsel gelişme değiş tokuşları 
daha çok kolaylaştırmış, hem de ekonomik dönüşümler, rama- 
zanın toplumsal ilişkilerinde bağışın önemini henüz azaltma- 
ya başlamamıştır (bu olgunun ilk belirtileri ancak XX. yüzyı- 
lın başında ortaya çıkar). Kuşkusuz bu toplumsallık biçimleri- 
ne imkân veren sadece ramazan ve Şeker Bayramı değildir. İs- 
lâm'ın diğer büyük bayramı, kurban edilen koçun etinin kom- 
şulara ve mahallenin fakirlerine dağıtıldığı Kurban Bayramı ile 
düğün, sünnet gibi ailede, mahallede şenlik fırsatı yaratan du- 
rumlar da unutulmamalıdır. Ama, her şeye rağmen ramazan, 
İstanbul'un Müslüman cemaati arasında bu tür değiş tokuşla- 
rın yapıldığı esas dönem olarak kalmıştır. 


EĞLENCE AYI 


Ramazan hem toplumsal hayat hem de eğlenceler, gösteri- 
ler için serbest zaman bolluğu anlamına geliyordu. Çocuk- 
lar, öğrenciler için, büyük çapta bir tatil dönemiydi. Müstah- 
demler ve memurlar için, ramazanın gelişi, çalışma hayatında 
belli bir laçkalığa denk düşüyordu. Herkes için, bol eğlencey- 
le dolu akşamların ve gecelerin habercisiydi. Osmanlı İstan- 
bulu'nda keyifli vakit geçirme için ayrıcalıklı iki dönem var- 
dı, yaz ve ramazan. Hele de ramazanın yaza rastlaması, eğlen- 


98 Karş. P Dumont ve F. Georgeon, a.g.m., s. 169. 
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cenin dozunu iyice artırıyordu. Ne olursa olsun, ramazanla 
birlikte İstanbullular orucun güçlüğüyle oranlı olarak, eğlen- 
ce bolluğundan ve olağandışı çeşitliliğinden yararlanabiliyor- 
lardı. Nerval, çok iyi anladığı bu ilişkiyi Voyage en Orient ad- 
lı yapıtında, “keyifli olaylar, gösteriler ve gezintiler, dini yü- 
kümlülüğün yorgunluğunu giderme yollarından başka bir şey 
değildir” diye anlatıyordu. 

Eğlencelerin başında gezinti —belki de ramazanın en ortak 
eğlencesi— gelirdi. Erkekler için ramazan, kahvehanelere gitme 
zamanıydı, gün boyunca kapalı ve hareketsiz kalanlar, akşam 
olunca bunun acısını çıkarırlardı. insanlar kahveye, kahve ya 
da nargile içmeye, iskambil oynamaya, gevezelik etmeye gider- 
lerdi. 1860'a doğru, daha özgür bir basının gelişmesiyle birlik- 
te yeni bir meşguliyet türü ortaya çıktı: “Kıraathane ”lerde gaze- 
te okumak. Bu yüzden, daha fazla okuma alışkanlığının rama- 
zanda edinildiği sanılıyor. Çünkü ramazanda gazeteler, okuyu- 
cularına başkentteki en güzel ve en çekici eğlenceler, gösteriler 
hakkında haberler ve bilgiler vermekteydi.""” 

İlle de ramazana özgü olmayan ama ramazanla yoğunlaşan 
vakit geçirme seçeneklerinin dışında, ramazan özellikleri olan 
ve başka zamanlarda görülemeyen eğlenceler ve gösteriler de 
vardı. Bu vakit geçirme biçimlerinin ilklerinden biri, başken- 
tin bazı camilerinin avlusunda kurulan tezgâhların önünde 
oyalanmaktan ibaretti.'9! Ramazan pazarlarının (sergi) ne za- 
man ortaya çıktığını belirlemek zor; herhalde XIX. yüzyılın ba- 
şına doğru olmalı. Bunların en ünlülerinden biri, Charles Whi- 


99 Le Voyage en Orient, s. 353. 


100 1860-1870 arasında yayımlanan gazetelerin gerek ay içinde, gerek hemen ön- 
ce, şabanın sonunda ramazanla ilgili olarak “çıkartıldığı” sanılmaktadır. İş- 
te ilk sayılarının yayım tarihine göre birkaç örnek: Muhbir (25 Şaban 1283/2 
Ocak 1867); Ayine-i Vatan (8 Ramazan 1283/14 Ocak 1867), Diyojen (29 Şa- 
ban 1287/24 Kasım 1870), Terakki (23 Ramazan 1287/17 Aralık 1870), Hayal 
(8 Ramazan 1290/30 Ekim 1873), Musavver Medeniyet (8 Şaban 1291/10 Ekim 
1874), Mecmua-i Ebüzziya (15 Ramazan 1297/21 Ağustos 1880), vb. 

101 Sergiler hakkında karş. Ruşen Eşref, Ayrılıklar (1334-1336), İstanbul, 
1339/1923, s. 56-59, “Beyazıt Camii Avlusunda Ramazan Sergileri”, yay. haz. 
Reşad Ekrem Koçu, İstanbul Ansiklopedisi'nde; Samiha Ayverdi, İbrahim efendi 
Konağı, İstanbul, 1973, s. 107-109, Semih Mümtaz S., Hayal Olmuş Hakikat- 
ler, a.g.e., s. 170-171. 
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tein 1840'lı yılların başında sözünü ettiği, Beyazıt Camii'nin 
avlusunda kurulan sergiydi. Burada, ramazanla ilişkili, yani ye- 
necek ve armağan edilecek ne varsa hepsi bulunurdu: Yiyecek 
maddeleri, özellikle şekerlemeler, kuru meyveler, hurma, ba- 
harat, pastırma; her çeşit koku, kumaş, elbise, fes, terlik, bıçak, 
tütün; tespih, nargile marpucu, porselen tabak, kahve takımı, 
kitap, resim vb. gibi. Charles White orada, Cezayir'in fethiyle 
ilgili, kötü taşbaskılar da görmüştü: Bunlar bir Fransız genera- 
linin başını kesen Araplarla Abd el-Kader'in adamlarından inti- 
kam alan Fransız mızraklı süvarilerini temsil ediyordu." Av- 
luda, arzuhalciler, seyyar simit, ekmek, kurabiye vb. satıcıları 
da vardı. Bu iş için tüccarlar Buhara, İran, Hindistan, Afganis- 
tan gibi uzak ülkelerden geliyordu. 

Gıda maddeleri ve eşya sergileme düşüncesi ramazana öylesi- 
ne bağlıydı ki, Tanzimat dönemi yöneticileri, Osmanlı ekonomi- 
sini geliştirmek için, Avrupa'dakilere benzer bir “genel Osmanlı 
sergisi” (sergi-i umumf-i Osmani) düzenlemeye karar verdiler ve 
bunu, çok doğal olarak ramazanla birlikte başlatma yolunu seçti- 
ler; Avrupa'da bu tür sergilerin ilkbahar sonunda düzenlenmesi- 
ne karşılık, ilk Osmanlı sergisi, 1279 Ramazanı'nın başlangıcına 
denk düşen 1863 Şubatı'nın sonunda açıldı.!93 

Özellikle Oruç ayında sahnelenen geleneksel gösteriler ara- 
sında Karagöz çok tanınmıştır. Karagöz oynatıcılarının (kara- 
gözcü, hayali) sünnet düğünleri, evlilik törenleri gibi vesileler 
ve şenlikler dışında, meydanlarda ve kahvelerde perde kurduk- 
ları iki dönem vardı: Ramazan ve yaz mevsimleri. Usta bir ka- 
ragözcü, her ramazan akşamı başka bir oyun sergileyebilmek 
için klasik repertuvara geçmiş kırkı aşkın oyundan en az yirmi 
sekizini ezbere bilmek zorundaydı. Bütün tanıklar ısrarla, en 
büyük Karagöz sezonunun ramazan olduğunu söylerler. Sab- 


102 Karş. Charles White, Three Years in Constantinople or Domestic Manners of the 
Turks in 1844, Londra, 1845, s. 209. 

103 1 Ramazan 1279 için öngörülen açılış tarihi, çalışmaların tamamlanamama- 
sı nedeniyle sekiz gün gecikti: Karş. Ruzname-i Ceride-i Havadis, sayı 586, 
10 Ramazan 1279/1 Mart 1863. Bu sergi için, karş. Osman Nuri, Mecelle-i 
Umur-u Belediye, İstanbul, 1922, s. 738-744 ve Rifat Önsoy, Tanzimat Döne- 
mi Osmanlı Sanayii ve Sanayileşme Politikası, Ankara, 1988, s. 71-94. 
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ri Esat Siyavuşgil'in yazdığına göre Karagöz, “Ramazan akşam- 
larının en büyük zevki, sünnet düğünlerinin en cazip gösterisi, 
açık hava kahvelerinin başlıca temsili” idi." XX. yüzyılın ba- 
şında, Said Bey gibi bir Osmanlı memuru da geleneksel eğlen- 
celere ilgisi olduğundan, sıcak yaz akşamlarında ve ramazan 
gecelerinde ailesiyle birlikte sık sık Karagöz gösterilerine git- 
meyi ihmal etmezdi. "”5 

Karagöz örneği, başka sanat ve gösteri dalları için de geçerliy- 
di. Sözgelimi, efsaneler, gülünç öyküler anlatarak, şive taklitleri 
yaparak çevrelerine bir sürü insan toplayan meddahlar. Bunlar, 
en çok dini bayramlarda ve ramazan ayında, kahvelerde ve mey- 
danlarda gösteri yaparlardı." XIX. yüzyılın sonuna doğru, ünlü 
meddah İsmail Efendi, sanatını, kışın kıraathanelerde, yazın ge- 
zinti yerlerinde ya da sayfiyede, ramazanda ise Çarşıkapı mahal- 
lesinde icra ederdi. Sultan 11. Mahmud döneminin (1808-1839) 
bir başka tanınmış meddahının kendi kahvesi vardı; ramazan ge- 
lince de, başkentin diğer kahvelerinde turneye çıkardı. Karagöz 
ve meddahlıktan başka, ramazan, Türk musikisi (incesaz) dinle- 
mek, kukla gösterisi izlemek, cambazları ya da güreşçileri seyret- 
mek için de ayrıcalıklı bir dönem oluştururdu.”” Gerçekten de, 
meddahlık, Karagöz, ortaoyunu ya da kukla gibi tüm geleneksel 
gösterilerin en büyük mevsimi ramazandı. 

Ramazanın, XIX. yüzyılda, aynı şekilde yeni eğlencelerin, ye- 
ni kültür şekillerinin de dönemi haline geldiğini görmek çok 
ilginçtir. Tiyatro örneğini ele alalım. Bilindiği gibi, İstanbul'da 
Batı tiyatrosu, 1840'lı yıllarda Tanzimat dönemindeki reform 
hareketleriyle birlikte ortaya çıktı. İlk temsiller, Fransızca ya 
da İtalyanca olarak, gezici yabancı topluluklar tarafından veril- 
di, oyunlar, özellikle Osmanlı başkentinin kozmopolit kesimi- 
ne yönelikti ve kentin modern bölümündeki (Pera, Beyoğlu) ti- 


104 Sabri Esat Siyavuşgil, Karagöz, İstanbul, 1961, s. 12. 

105 P. Dumont ve F. Georgeon, a.g.m. 

106 Özdemir Nutku, Meddahlık ve Meddah Hikâyeleri, a.g.e., s. 36-38, 41-42, 49, 
78-79. 

107 Genç Türk devriminden sonra, Beyoğlu'ndaki Taksim Meydanı'nda, ramazan- 


da güreş müsabakaları düzenlendi: Karş. Atıf Kahraman, Cumhuriyet'e kadar 
Türk Güreşi, Ankara, 1989, cilt II, s. 203-207. 


yatrolarda sergilendi; bunların en ünlüsü Naum Tiyatrosuydu. 
Asıl Osmanlı Tiyatrosu'na gelince, çeyrek yüzyıl sonra, 1860'lı 
yılların sonunda doğdu; topluluklar yerel, oyuncuların çoğu 
Ermeni, oyunlar Türkçeydi; repertuvarda Osmanlı yazarlarının 
yapıtları yer alıyordu ve binalar da kentin geleneksel kesimin- 
de, “İstanbul” yakasındaydı. 

Tiyatro etkinliklerinin, Beyoğlu'nda İslâm takviminden ba- 
gımsız olarak yıl boyu devam etmesine karşılık, “İstanbul”da 
durum böyle değildi: 1860'lı yıllardaki doğuşundan Cumhuri- 
yet'e -hatta otuzlu yıllara— kadar, tiyatrolar sadece ramazanda 
perde açıyorlardı. Şimdi, Türk Tiyatrosu adlı bir sözlükte, ya- 
zarların kaleme aldıkları “sezon” (mevsim) maddesini okuya- 
lım: “Eskiden, İstanbul Müslümanları için sezon İtiyatrol, ge- 
ce hayatının görüldüğü tek ay olan ramazandı. Ramazan, ister 
kışa ister yaza rastlasın, İstanbul için ramazan ve sezon eşan- 
lama gelirdi. Şehzadebaşı tiyatroları, Kadir Gecesi dışında, her 
akşam temsiller verirdi (...). Genellikle, bütün kumpanyaların 
ve oyuncuların, geçimlerini bu ayda kazanılan paradan sağla- 
maları gerekirdi. Sezon bittiğinde, oyuncular “gerçek” işlerine 
dönerlerdi. Ramazan yaza rastlamışsa, kentten ayrılanlar, gele- 
neksel olarak oruç ayı için geri dönerlerdi.”!98 

Bu olayı daha iyi açıklamak için İstanbul tiyatrosunun en ün- 
lü kumpanyalarının durumunu ele alalım. En ilklerinden bi- 
ri, Ermeni Güllü Agop tarafından 1860'lı yılların sonunda ku- 
rulan Osmanlı Tiyatrosu, temsillerini Beyazıt civarındaki Ge- 
dikpaşa Tiyatrosu'nda -1870”te on yıllık imtiyaz almıştı- veri- 
yordu.! Kumpanya, etkinliklerine 1284 Ramazanrnda (Aralık 
1867 — Ocak 1868) Türkçe oyunlarla başladı.!'9 1869'da çıkan 


108 Nihat Özön ve Baha Dürder, Türk Tiyatrosu Ansiklopedisi, 1967, s. 288-289. 
İstanbul, Yıldız Sarayı'ndaki Türk Sahne Sanatları Müzesi'nde Osmanlı Impa- 
ratorluğu'nun son on yıllarının tarihini taşıyan çok sayıda “ramazan temsille- 
ri” afişi bulunmaktadır. 

109 Metin And, Osmanlı Tiyatrosu, Kuruluşu, Gelişimi, Katkısı, Ankara. Ay. bkz. 
Nihat Özön ve Baha Dürder, Türk Tiyatrosu Ansiklopedisi, a.g.e., “Osmanlı Ti- 
yatrosu” maddesi. 


110 Osmanlı Tiyatrosu, temsillerini Türkçe ve Ermenice olarak veriyordu: Rama- 
zanda sadece Türkçe, ancak Karnaval'da ve Hıristiyan bayramlarında daha 
çok Ermenice oynuyordu. Karş. Metin And, a.g.e., s. 38-39. 
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bir haber, Güllü Agop topluluğunun “Cumartesi dışında, her 
ramazan akşamı temsil vereceğini, ramazandan sonra haftada 
üç oyun sergileyeceğini, tarihlerinin ise, daha sonra ilan edile- 
ceğini” bildiriyordu.!!! Ama, kumpanyanın daha çok ramazan- 
da etkin olduğu söylenebilir. Aynı çağda, Hadika gazetesi, sü- 
tunlarında “İstanbul'da ramazan ayına mahsus eğlenceler baş- 
ladı; ama hemen hemen Gedikpaşa Tiyatrosu'nun dışında veril- 
meye değer bir haber yok” diye yazmaktaydı.'!? 

Başka bir örnek ise, yaklaşık elli yıl sonra, 1914”te Comédie 
française modeline göre sahne sanatları ve müzik eğitimi vermek 
üzere kurulan İstanbul Konservatuvarı'dır (Darülbedayi). Eği- 
tim dışında Konservatuvar, İstanbul tiyatrolarında oyunlara da 
çıkıyordu ve temsillerin çoğu ramazanda veriliyordu. Sözgelimi 
1917-1924 arasındaki 124 temsilin 89'u ramazana rastlar.!!? Ra- 
mazan ve tiyatro sezonu arasındaki bu rastlantının, özellikle baş- 
kentte söz konusu olduğunu belirtelim; bazı tiyatro toplulukları, 
ramazan sona erdiğinde taşrada turneye çıkardı. "4 

Tiyatro için olan, sinemanın başlangıcı için de geçerliydi. Bu 
konuda da başkentin İstanbul yakasıyla Beyoğlu'nu (Galata, 
Pera), “Frenkleşmiş”, Avrupalılaşmış bu kesimini birbirinden 
ayırmak yerinde olur. Beyoğlu'nda sinema, hızla ve İslâm takvi- 
minden bağımsız gelişmişken; “İstanbul”da ilk sinema gösteri- 
leri oruç ayının ritmine uyacaktır. Kentte sinema, Lumiere Kar- 
deşler'in icadından ancak iki yıl sonra 1897'den itibaren ortaya 
çıkmıştır; henüz, özel bir sinema salonu yoktur. İlk filmler bi- 


111 Metin And, a.g.e., s. 37. 1871'de, topluluk her ramazan gecesi, sonra da cuma 
ve pazartesi olmak üzere haftada iki kez perde açacağını ilan ediyordu (og ge. 
s. 52). 

112 Refik Ahmet Sevengil, Tanzimat Tiyatrosu, İstanbul, 1961, s. 78. 

113 Nihat Özön ve Baha Dürder, a.g.e., s. 123-128, Özdemir Nutku, Darülbeda- 
yi'nin Elli Yılı, Ankara, 1969. 

114 Sözgelimi, Darülbedayi oyuncuları, 1923 ramazan temsillerinin ardından, 
izinli olarak Anadolu turnesine çıkarlar. Karş. Özdemir Nutku, a.g.e., s. 318- 
219. Tiyatro sezonunun kısalığı, oyuncular için büyük sorun oluşturuyordu. 
Ahmet Fehim Bey, anılarında “Bir tiyatro topluluğunun ramazan bitince 15- 
tanbul'da para kazanmasına imkân yoktur” der (Ahmed Fehim Bey'in Hâtırala- 
n, yay. haz. Hafi Kadri Alpman, İstanbul, 1977, s. 29). Ay. bkz. Temaşa, sayı 
5, 1 Ağustos 1918. 


rahanelerde (Beyoğlu'ndaki, Sponeck Birahanesi gibi), kıraatha- 
nelerde ya da tiyatrolarda gösterilmektedir. “İstanbul” yakasın- 
da ise, ilk seanslar yine aynı yıl Şehzadebaşı semtinde verilmiş- 
tir. 1897'de başkentin en önemli gazetesi Sabah'ta çıkan bir ilan, 
“sanatı ve eğlenceyi seven herkesi bu şaşırtıcı yenilikten yarar- 
lanmak üzere (...), her ramazan akşamı, Şehzadebaşı'ndaki Os- 
manlı Tiyatrosu'na” davet eder.""” Birkaç gün sonra aynı gaze- 
tede başka bir ilan yayımlanır: “Beyoğlu”nda Odeon Tiyatro- 
su'nda büyük rağbet görmüş olan Paris sineması örnekleri, ra- 
mazan münasebetiyle, Direklerarası Caddesi 21-23 numaradaki 
Osmanlı Tiyatrosu'nda gösterilecektir”. O sıralarda, kısa filmler 
ya da küçük sinema oyunları söz konusuydu. İlk uzun filmler- 
den biri, 1908 Ramazanı'nda (eylül — ekim) oynatıldı.""” 1909 
ve 1910 Ramazanları'ndaki sinema seanslarını bildiren baş- 
ka ilanlar da vardır.""” “İstanbul” yakasına ilk sinema salonla- 
rı, 1914'te (Beyoğlu'ndan altı yıl sonra) açılır, ama filmler, bir- 
kaç yıl “hayli aralıklı olarak” ve büyük olasılıkla, en çok rama- 
zanda gösterilir.'!8 Beyoğlu'nda ise, sinema gösterileri uzun sù- 
reden beri bütün yıl boyunca kesintisiz devam etmektedir. Du- 
rum, taşra kentlerinde de aynı ölçüde karakteristiktir; 1911'de, 
Istanbul'da Fransız Ticaret Odası tarafından Osmanlı İmpara- 
torluğu'nda sinema üstüne yapılan bir araştırma, Bağdat'ta bir 
İngiliz kumpanyasının büyük ustalıkla “gösterilerini ramazan 
başında başlatmayı başardığını”; aynı şekilde Eskişehir'de “ra- 
mazan eğlenceleri boyunca ve kışın, sinemacıların turneye gel- 
diklerini” ortaya koyar.""? 

Ramazan ile eğlence arasındaki bu çakışma, ramazan ayında 
eğlencedeki bu ani artış, bizi bir soru sormaya götürür. Rama- 


115 S. H. Karahasanoğlu, “Doksan beş Yıl Önce Şehzadebaşı'nda Ramazan Tema- 
şası” Tarih ve Toplum, XV1U99, Mart 1992, s. 174-178. 1897'de ramazan 3 Şu- 
bat-4 Mart arasına rastlamıştı. 


116 Giovanni Scognamillo, Türk Sinema Tarihi, cilt 1, İstanbul, 1989, s. 15. 


117 Mustafa Gökmen, Başlangıçtan 1950'ye Kadar Türk Sinema Tarihi, Istanbul, 
1989, s. 21-22. 


118 “Le cinema en Turguie”, Revue Commerciale du Levant, Ekim 1922-Ağustos 
1923,s. 127-130. 


119 Revue Commerciale du Levant, Temmuz-Aralık 1911, s. 542, 561. 
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zan eğlenceleri hangi kültürü getirir? Bu kültür ayın dini özel- 
liğine uygun düşer mi? Kuşkusuz bu soru önemlidir ve birkaç 
kelimeyle cevaplandırılaması güçtür. Geleneksel gölge oyunu 
Karagözde durum besbellidir: kabalık, müstehcenlik, cin âyeti 
kelime oyunları, alaya alınan vezirler, dolandırıcı dostlar, alda- 
tılan kocalar, sevimli ayyaşlarla Karagöz, açıkça gayri ahlâkidir. 
Nerval bu duruma şaşar, Karagöz hakkında, “Fantezinin ve fe- 
satlığın bu olağandışı örneği, (...) sadece dini bayramlarda hal- 
ka sergileniyor” der.!?9 

Tiyatroda ise, durumu anlamak için ayrıntılara girmeye gerek 
kalmadan, toplulukların repertuvarına ve İstanbul tiyatrolarının 
programlarına bakmak yeterlidir. Çok büyük bir kısmı için, bul- 
var komedileri, vodviller, burjuva dramları, operetler gibi Avru- 
pa, özellikle Fransız tiyatro repertuvarı söz konusudur. Osman- 
lı başkentinde gösterilen ilk filmlerin konusu ise “savaş hikâye- 
leri, av, yerlilerin kovalanması (...), kanlı büyük dramlar, kaba 
soytarılıklar (...), bölgesel serüvenler, eğlenceli yolculuklar, dùn- 
ya olayları”dır.!2! Kısaca, XIX. yüzyıl sonunda gelişen yeni gös- 
teri şekilleri, Karagöz kadar bayağı olmamakla birlikte, “mon- 
den” bir kültürü getirir ve bu da ramazanın “ideoloji”sinden çok 
uzaktır. Başka bir deyişle, İslâm'ın en kutsal ayı, en din dışı eğ- 
lencelerin bahanesiydi. Buna bir de şunu ekleyeceğiz; söz konu- 
su eğlenceler, on dokuzuncu yüzyıl boyunca giderek hem sayıca 
artar, hem de daha çok din dışı niteliğe bürünürler. Bu olay kar- 
şısında siyasi ve dini otoritelerin tavrı nedir? 

İlk önce, eğlencelerin her zaman ramazanın otuz gününün 
hepsine yayılmadığını belirtmek gerekir. 1867”de, Namık Ke- 
mal, gölge oyunu ya da müzik gibi gösterilere ve eğlencelere ra- 
mazanın ilk sekiz ya da on gününde izin verilmemesini şiddet- 
le protesto eder.122 Ama öyle anlaşılıyor ki bu yasaklama çok 
uzun sürmemiştir. Öte yandan, Kadir Gecesi'nde (ramazanın 
27si) her türlü gösteri ve eğlence, ertesi güne kadar yerini, bu 


120 Le Voyage en Orient, s. 215. 


121 “Cinematographes”, Revue Commerciale du Levant, Temmuz-Aralık 1911, 11, 
s. 572'de. 
122 Namık Kemal'in Hususi Mektupları, a.g.e., s. 74. 
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kutsal gecenin gerektirdiği dini coşkuya ve iç dünyayla baş ba- 
şa kalışa bırakırdı.!23 

Osmanlı yönetiminin herhangi bir Karagöz gösterisine, bir 
tiyatro oyununa, hatta sinemanın başlarında bir filme sansür 
uyguladığı olmuştur. Yetkililerin başlıca kaygısı, bu gösterile- 
rin kamu düzenini sarsması, ahlâka ve dine zarar vermesidir. 
Tiyatrolar dikkatle izlenirdi; bazen, topluluk yöneticisi, oyun- 
cuların ramazanda sahneye çıkmasına izin vermesi için zaptiye 
şefine para ödemek zorunda kalırdı.1?” Abdülhamid'in baskıcı 
yönetiminde, oyunlar önceden sansüre tâbi tutulur ve bazıla- 
rı yasaklanırdı. ?” Her şeye rağmen, ramazan eğlenceleri, bütü- 
nünde hayli geniş bir hoşgörüyle karşılanırdı. Aynı şekilde si- 
nemanın ortaya çıkışında da, siyasi otorite esnek davranır ve 
filmlerin büyük bir kısmının oynatılmasına izin verirdi. O dö- 
nemin bir gözlemcisi, “siyasi otorite ancak dini konular söz ko- 
nusu olursa veto eder” demektedir.!?26 

Dini çevrelerin tutumuna gelince, güvensizlikle hoşgörü ara- 
sında yalpalayan bir değişkenlik göstermişe benzer. Bir yanda, 
camilerdeki vaazlar sırasında, ahlâksızlık kaynağı olmakla suç- 
ladıkları tiyatroya verip veriştiren vaizler vardır. Öte yandaysa, 
müminleri, tiyatrodaki bir temsile yetişebilmeleri için uzun te- 
ravih namazından (genellikle bir, bir buçuk saat sürer) yirmi 
dakikada “azat eden”, işlek Direklerarası semtinin yanıbaşın- 
daki Şehzade Camii'nin imamı Hafız Tevfik Efendi örneğinden 
söz edilir..."”7 Istanbul'un başlıca tiyatrolarından, 1911'de Şeh- 
zadebaşı'nda kurulmuş Ferah Tiyatrosu'nu işleten, büyük Ke- 
vakibizade ailesinden gene ulema Kanbur Molla Selâhaddin gi- 
bi dini establishment'ın bazı üyeleri ramazan eğlencelerine et- 
kin olarak katılırlar. En ünlü Karagözcülerden Fehmi Efendi, 


123 Mahfel, s. 194. 
124 Ahmet Fehim Bey'in Hatıraları, a.g.e., s. 41. 


125 Karş. George Young, Corps de droit ottoman, cilt II, Oxford, 1905, s. 320; А. 
Heidborn, Manuel de droit public et administratif de VEmpire ottoman, 2 cilt, Vi- 
yana, 1908-1912, s. 130, No. 54. 
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Istanbul'daki Salkımsöğüt Tekkesi'ne bağlı bir şeyhtir.!28 

Ancak, ramazanda eğlenceye elverişli bu ortam, daha çok İs- 
tanbul, olsa olsa imparatorluğun birkaç büyük kenti için geçer- 
liydi; genelleştirmek rizikolu olur. Tiyatro ve ramazan başkent- 
te yan yana gidebiliyordu; tiyatronun dini duygularla daha çok 
çatıştığı küçük taşra kentlerinde durum ille de böyle değildi. 
Osmanlı İmparatorluğu'nun sonunda, bir Türk oyuncu ve yö- 
netmen olan Fehim Bey anılarında, topluluğunun, ramazanda 
taşraya varmasıyla ulemanın düşmanca tepkisini çektiğini an- 
latıyor: Ramazan ibadet ayıdır, bu mevsimde temsil vermek din 
tarafından yasaklanmıştır (haram).”? 

Kısacası, İstanbul kentinde ramazan eğlencelerinin sunduğu 
tablo, aşağı yukarı bir asırlık süreç içinde hissedilir derecede de- 
gişti. XVIIL yüzyıl sonunda oruç ayında toplumsallık biçimleri, 
özellikle iftar çevresinde dönerdi; bunun yanı sıra, gezinti, kah- 
veler, Karagöz gösterileri, commedia dell'arte benzeri ortaoyu- 
nu gibi bir kısım geleneksel eğlenceyle şekillenen, “dışarıda” bir 
toplumsal hayat vardı. XIX. yüzyıl sonunda, bu “kamusal” görü- 
nüm büyük ölçüde zenginleşti; kentsel modernleşme, gösterile- 
rin, çoğalmasına olanak sağladı ve yeni eğlence ve kültür şekil- 
leri (tiyatro, sinema) doğarak ramazan etkinlikleriyle bütünleş- 
tiler. Bu gelişme, toplumsal hayatın Kurban Bayramı gibi başka 
anlarını da etkiledi; kuşkusuz en zengin Müslümanlar yıl boyun- 
ca, Haliç'in kuzeyindeki Beyoğlu'na, her türlü eğlencenin mer- 
kezi olan “Frenk” mahallesine gidebilirlerdi. Ama, en azından 
XX. yüzyıl başına kadar ramazan ve Şeker Bayramı, bütün cema- 
atin sabırsızlıkla beklediği en büyük eğlence dönemi olarak kal- 
dı. XIX. yüzyıldaki değişim, oruç ayı eğlencelerinin çeşitlenmesi- 
ne ve zenginleşmesine katkıda bulundu. 1900'e doğru, ramazan 
akşamlarıyla geceleri, artık ne bir buçuk yüzyıl öncekilere ne de 
Gerard de Nerval'in 1840'lı yılların sonunda ünlü Voyage en Ori- 
ent adlı yapıtında ustaca anlattıklarına benzer. 


128 Malik Arsel, a.g.e., s. 28. 


129 Ahmet Fehim Bey'in Hatıraları, a.g.e., s. 40-41, 66-67. Ahmed Fehim'e göre ti- 
yatro etkinliklerinin önünde üç engel vardır: kokuşmuş inzibatlar, sansür, se- 
pet kafalı sarıklılar, a.g.e., s. 40. 


KARNAVAL AYI MI? 


Théophile Gautier”nin İstanbul'da ramazan ayını tanımlar- 
ken kullandığı ünlü deyiş şudur: “Karnavalla katmerlenmiş bir 
karem”.!?9 Bu ifade, daha önce, “Mübarek ramazan ayı hem ka- 
rem, hem karnaval” (7) şeklinde Nerval'in Voyage en Orient ad- 
lı kitabında da yer alıyordu. İstanbulda ve Osmanlı İmparator- 
luğu'nda yaşayan Batılı seyyahlar, Hıristiyanlıkta karnavalın 
karemden önce yapılmasına karşılık, ramazanın oruç ve şölen, 
ibadet ve eğlence, iman ateşi ve düğün bayram, dinsel ve dindı- 
şı unsurların karışımını sergileyen çifte yüzüne çok şaşırmışlar- 
dı.32 Karemin ramazan orucuna benzetilmesinin hangi nokta- 
da yanlış olduğunu daha önce söyleme fırsatı bulmuştuk. Şim- 
di karnaval benzetmesini yakından inceleyelim. 

Karnaval, öncelikle değerlerin tersine döndüğü, düzenin alt 
üst olduğu —bildiğimiz gibi, bu tersine dönme, sonunda düze- 
nin yeniden kurulmasını kabul ettirmeye yöneliktir— bir dö- 
nemdir. Oysa ramazan ve Şeker Bayramı âdetlerinde bu veç- 
henin bulunmadığını söylemek gerekir. Karnaval unsurları sa- 
dece Karagöz'de görülebilir; siyasi düzene sert eleştiriler, töre- 
ler ve ahlâk konusunda acımasız yergiler, müstehcenlik, baya- 
gılık, zina hakkında şakalar, aldatılmış kocalar üstüne alaylar, 
ayyaşlık olayları ile Karagöz'ün karşısında hiçbir tabu direne- 
mez.! Tersine dönmüş bir dünyanın temsilidir. Ama, sorun 
da işte tam buradadır: Karagöz sadece bir gösteridir; gerçekten 
de dünya tersine çevrilmiştir; ancak, yalnızca Karagöz oynatı- 


130 Theophile Gautier, Constantinople, Paris, 1854, s. 91. 

131 Gerard de Nerval, Le Voyage en Orient, yay. haz. Garnier-Flammarion, 11, s. 
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cılarının perdesinde ve bir temsil boyunca... Herkesin katılması 
ve taklit söz konusu değildir."?? Seyircilerle bu tam tersine dön- 
müş düzen arasında belli bir mesafe vardır. Öte yandan, Kara- 
göz sık sık siyaset adamlarına karşı sert bir tavır takınmakla 
birlikte, dine karşı her türlü saldırıdan kaçınır. Son olarak, Ka- 
ragöz'ün en iğneleyici veçhelerinin, karşı gelme gücünün, XIX. 
yüzyılın yaklaşık son otuz yılında sansürün etkisiyle, kesin ola- 
rak daha edepli, daha az taşlayıcı, daha az bozguncu bir Kara- 
göz'e dönüştüğünü eklemek yerinde olur. 

Karnavaldaki gibi toplumsal engellerin simgesel de olsa ters 
yüz edilişinin, ramazan boyunca bu kadardan daha ileriye git- 
tiğini görmüyoruz. Goethe, konu hakkında “Ikarnavaldal her 
şey serbesttir, büyüklerle küçükler arasındaki fark ortadan 
kalkmışa benzer” demekteydi.?” Kuşkusuz, ramazan âdetle- 
rinin yerine getirilmesinde “kardeşçe kaynaşma”ya doğru bel- 
li bir eğilim vardır. Belli bir noktaya kadar müminler, oruç, aç- 
lık ve susuzluk karşısında kendilerini birbirleriyle eşit durum- 
da bulurlar. Temps gazetesi muhabiri, iftarı izleyen yatsı nama- 
zı konusunda “Evin efendileri ile hizmetkârları namazı birlik- 
te kılarlar. Türkler arasında çok saygı gösterilen bir âdete gö- 
re, iftar sofrasının kendilerine açık tutulduğu yoksullar nama- 
za da kabul edilirler” diye уагаг.'36 Türk kahvelerine gidenler 
de, gösterilere katılanlar da çok farklı katlardan gelme insan- 
lardır. Yüzyılın başında bir Alman gözlemci, bir meddah tem- 
silini müstahdem, asker, öğrenci, hamal gibi çeşitli tabakalar- 
dan insanların bir arada izlediğini saptar.!97 Tüm ramazan gös- 
terilerinde zengin fakir, hiçbir rahatsızlık duymadan yan yana 
bulunur, ama bu -çok belirgin katmanlaşmaya alışık Batılılar 


134 Karnaval'ın tersidir: “Karnaval, oyuncularla izleyiciler arasında hiçbir fark gö- 
zetmez (...). Halkın tümü için yapıldığından, izleyiciler karnavala katılmazlar, 
her şeyi yaşarlar”. (Mikhail Bakhtine, L'oeuvre de François Rabelais et la culture 
populaire au Moyen Age et sous la Renaissance, Paris, 1970, s. 15). 

135 “Le carnaval de Rome en Italie”, Voyage en italie'de, Daniel Fabre, Carnaval ou 
la fete â Venvers, Paris, 1922'den alıntı. 

136 Le Temps, 23 Ekim 1876. 

137 Friedrich Schrader, Konstantinopel, Vergangenheit und Gegenwart, Tübingen, 
1917, s. 127. 


için yeni bir hayret konusuydu- yalnız ramazana özgü Ыг du- 
rum değildir. Gerçekte, ziyaret ve armağan değişimlerini ince- 
lerken belirttiğimiz gibi, ramazan boyunca toplumsal hiyerar- 
şi, çizilmiş çerçeveyi dikkatle korur. Ve bunu unutabilen, otuz 
gün boyunca kardeşçe ve eşit, ideal bir dünyada yaşadığını düş- 
leyebilenler için, üç günlük bayram, normal düzene geri dönü- 
şün geçiş aşamalarını oluşturur. , 

Avrupalı seyyahların, “karnaval” dedikleri şey ramazan ak- 
şamlarının renkli, “gözalıcı” hareketliliği, neşeli eğlenceleri, 
ortak kahkahalarıdır. Oruç nedeniyle aç, susuz geçen bir gü- 
nün sonunda ortak bir “içini boşaltma” söz konusudur. An- 
cak bu rahatlamanın belirli sınırları aşmaması, taşkınlık dene- 
cek bir düzeye gelmemesine şaşar insan. XVIII. yüzyıl sonun- 
da halkta ya da üstdüzeydeki insanlarda “sevinç gösterileri”ni, 
“başka uluslarda yılın belli zamanlarında rastlanan bu neşe 
belirtileri”ni bulamamak d'Ohsson'u şaşkınlığa sürükler. Müs- 
lüman bayramlarının “sükünet ve sessizlik içinde kutlandığı”nı 
kaydeder. Ne dans, ne müzik; gürültülü hiçbir şey... “Halkın 
keyifli vakit geçirmesi, kentte ve civarda, daima ciddi adım- 
larla, sakin sakin gezinmekten ibarettir.” Ziyaretler, sohbetler 
“büyük bir ağırbaşlılıkla” yürütülür. D'Ohsson, bu son dere- 
ce ihtiyatlı “eğlenme”yi, kadınları genel eğlencelerden dışlayan 
cinsiyet ayrunı kadar, dini bayramlarda şarap içmenin kesinlik- 
le yasak olmasına da bağlamaktadır." 

Bir buçuk yüzyıl sonra kuşkusuz durum değişti; müzik, dans, 
yeni eğlenceler ve gösteriler ramazanın ayrılmaz parçaları hali- 
ne geldiler; kadın unsuru varlığını daha çok hissettirir oldu. Bu- 
nunla birlikte, Birinci Dünya Savaşı öncesinde Amerikalı bir göz- 
lemcinin, H. G. Dwight'ın d'Ohsson'la hemen hemen aynı kanıyı 
paylaşması çok ilginçtir. O da sükünetle geçen ramazan akşam- 
larının ve üç günlük bayramın karnavaldakine benzer bir taş- 
kınlığa yol açmamasını -bunun altını çizmekte ısrar eden odur— 
hayretle karşılamıştı." “Müslümanların dini huzurunu bozan 


138 D'Ohsson, Tableau general de l’Empire othoman, cilt 11, s. 230-231. 
139 H.G. Dwight, a.g.e., s. 268, 284. Théophile Gautier'nin sözüne (“Karnavalı 
geçen bir karem”) imada bulunarak, “Normalde, gece ıssız olan İstanbul so- 


hiçbir şey olmadı. Aynı durum öteki cemaatler için de geçerli gi- 
bi görünüyor” diye kaydedilmekteydi/”” Ertesi yıl da aynı hoş- 
nutluk dile getirilir: “İstanbul kadar önemli bir kentte, böylesine 
kalabalık bir kitlenin katıldığı bu bayram ve eğlence günleri bo- 
yunca zaptiye, bastırınasını gerektirecek hiçbir taşkınlık ve, kar- 
gaşayla karşı karşıya kalmadı.”1”" 

Istanbul'da ramazan, Batı toplumlarındaki karnavalın bü- 
ründüğü biçimlerden iyice uzak olmakla birlikte, çok geniş 
bir özgürlük, daha doğru bir deyişle çok geniş bir icazet ayı- 
dır. Kuşkusuz her şeye izin verilmez, ama yılın geri kalan kıs- 
mından daha çok serbestlik tanınır. İstanbul'da oruç ayı sıra- 
sında hüküm süren serbest havaya, Batılı seyyahlar da duyar- 
lık göstermişlerdir. Osmanlı başkentinin ramazan gecelerini 
aklında tutan Gerard de Nerval —bu, kitabında İstanbul'a seya- 
hatini anlattığı bölümün adıdır— anlatısının başında gözlemle- 
rini şöyle aktarır: “Ne akıl almaz kent İstanbul! İhtişam ve se- 
falet, gözyaşı ve neşe; başka yerlerdekinden daha çok keyfilik, 
hem de daha çok özgürlük.”"? Birkaç yıl sonra Théophile Ga- 
utier, Nerval'i geride bırakır: “Ramazanda dopdolu bir özgür- 
lük yaşanır.”"”? 

Acaba ramazan, İstanbul'da özgürlüğün ayı mıydı? Tezata 
düşmüş olmaz mıyız? Aksine, bir yükümlülük, bir ödev zama- 
nı değil midir? Tam da toplumsal denetim dönemi değil midir? 
Birey, gerçekten bütün bir ay boyunca kurtulması epeyce zor, 
sıkı bir dini (oruç tutmak zorundadır), ahlâki (kendine hakim 
olmak, kötü söz söylememek, düşmanlarıyla barışmak zorun- 
dadır) ve toplumsal (ziyaretler yapmak, armağanlar vermek, 
konukseverlik göstermek vb. zorundadır) baskılar ağına ріппі- 


kakları, ramazan gecelerinde hayat dolar. Ama şenlikleri bir Avrupa karnava- 
lının yanında hiç kalır” diye yazar, a.g.e., s. 268. 

140 Courrier de Constantinople, sayı 131, 11 Kasım 1847. 

141 Courier de Constantinople, sayı 182, 2 Eylül 1848. 

142 Gerard de Nerval, Le Voyage en Orient, a.g.e., s. 159 (tarafımdan gösterildi). 
Nerval, Istanbul'da 25 Temmuz-28 Ekim 1843 tarihleri arasında kaldı, dola- 
yısıyla ramazan ayını (bu yıl, 25 Eylül-24 Ekim arasına rastlamıştı) da burada 
geçirdi. 

143 Constantinople, s. 92. 


şe benzer. İçki içenler -normal zamanlarda İstanbul toplumun- 
ca hoşgörüyle karşılanır—, bir ay boyunca sıkı bir perhize gir- 
mek zorundadırlar. Nasıl olup da böyle bir dönem özgürlük za- 
manı gibi görülebilmiştir? 

Evet özgürlük; çünkü, öncelikle ramazan ayında daha faz- 
la “boş zaman” vardır. Yukarıda görüldüğü gibi, daha az çalışı- 
lır; öte yandan, genelinde uykuyla geçen geceler eğlence ve ke- 
yifle dolar; buna, oruç ayını izleyen ve gerçek tatil olan üç bay- 
ram günü de eklenir. Özgürlük, çünkü, ramazan kentte çok da- 
ha büyük bir hareketlilik demektir. İstanbul sâkinleri için gez- 
me fırsatları çok artmıştır. İbadet etmek ya da avlularda kuru- 
lan sergileri dolaşmak için daha çok camiye giderler; akrabala- 
rı, dostları ziyaret ederler; kahveye ve gösteri izlemeye giderler. 
Gece sokağa çıkabilirler; bu, normal zamanlarda neredeyse im- 
kânsızdır. Haliç üstündeki köprüler genelde gün batarken ge- 
çişe kapatılır; ama ramazanda gecenin geç saatlerine kadar açık 
tutulur. “İstanbul yakasının daha gezgin hale gelen sâkinleri, 
mahallelerinden daha sık dışarı çıkarlar; böylece, üstlerindeki, 
her zamanki gözetim ve toplumsal denetimden kendilerini alı- 
şageldiklerinden daha fazla kurtarabilirler. 

Ramazan, aynı zamanda görüşmelerin, tartışmaların da ayı- 
dır. Özgürlüğüne kavuşturulmuş sözlerin dönemidir. İkindi 
namazından ve gece, teravihten sonra dolan kahvelerde, çay- 
hanelerde tatlı sohbetlere girişilir. Geçip giden gün konuşulur, 
fıkralar anlatılır. Çoğunlukla ramazanla ilişkili konular ele alı- 
nır; falan camideki hafızın sesi, filan cami önünde sergilenen 
bir malın evsafı, herhangi bir pazarda satılan bir yiyeceğin fiya- 
tı üstüne yorumlar yapılır ya da yaz ramazanının mı yoksa kış 
ramazanının mı daha iyi olduğu hakkında sonu gelmez tartış- 
malara girişilir. Diğer yanda, tiryakiler tütünlerinin ya da siga- 
ralarının fiyatını ve kalitesini karşılaştırırlar.!'“* Ama, konuşma- 
lar daha siyasi bir mecraya da dökülebilir. 

Bu göreceli özgürlük yetişkinlere aittir. Ancak ramazanda- 
ki özgürlükten çocuklar da kendilerine düşen payı alırlar. Bir 
kere, yukarıda da gördüğümüz gibi, öğleden sonra başlayan 


144 Bir Zamanlar İstanbul, s. 160-165. 
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derslerle okullar yavaşlatılmış tempoda işler. Hele askeri hazır- 
lık okullarıyla medreseler, ay boyunca toptan tatile girer. Ev- 
de ise, gündüz uyuyan ya da iftar yemeği pişirme, Şeker Bayra- 
mı hazırlıkları gibi işlere dalmış aile büyüklerinin baskısı daha 
az hissedilir. Çocuklar, sokağa her zamankinden daha sık çıka- 
bilirler; özellikle, kukla ya da Karagöz oyunlarını izlemek için 
iftar sonrasından gecenin geç vakitlerine kadar dışarıda kala- 
bilirler. Tüm bu nedenlerle ramazan, çocuklar tarafından çok 
büyük bir sabırsızlıkla beklenir. Şeker Bayramı ise, bir şenlik- 
tir; yeni elbiseler giyerler; ailelerinden, komşulardan, eş dost- 
tan şekerlemeler, ufak tefek armağanlar alırlar; uçurtma uçura- 
rak eğlenebilirler; büyük meydanlarda kurulan atlıkarıncalara, 
salıncaklara binebilirler. 

Ya kadınlar için ramazan? Bir Karagöz temsilinde kadın- 
ların çoğunlukta olduğunu saptayan Sir Henry Woods, “Ka- 
dınlar, ramazanda nispeten daha serbesttir” der. HS Gerçekten 
bütün tanıklıklar, ramazan ayı gelince, kadınların evde kapalı 
kalma durumunun da hafiflediğini doğrular. Önce, geleneksel 
olarak dini nedenler yüzünden. Kadınların oruç ayında, nor- 
malden daha sık camiye gitme —bazı camiler ramazan müna- 
sebetiyle kadınlara ayrılmıştı— olanağı vardı; bu da, Refik Ha- 
lid'in kaydettiği gibi, onların kentte dolaşma imkânlarını ge- 
nişletmekteydi.!“© Öte yandan İstanbul kadınlarının, Yeniçe- 
ri Ocağı'nın kaldırılmasından (1826) sonra, ramazan akşam- 
ları sokağa daha rahat çıkmaya başladıkları sanılabilir. Çün- 
kü eskiden, yeniçeriler bayramlarda, Mac Farlane'in deyişiy- 
le “kaba bir mizacın bütün ifadeleri”ni sergilerdi; dolayısıyla, 
bu durum kadınların sokakta rahatça dolaşmalarını engeller- 
di. 1828 yılının Kurban Bayramı'ndan itibaren, yine Mac Far- 
lane, “kadınlar bir arada (...), halka açık eğlence imkânlarını 
korkusuzca ve başlarına kötü bir şey gelmeden bölüşebiliyor- 
lardı” diye yazar ve bu yenilik, onun gözünde “doğmakta olan 
145 Sir Henry Е. Woods, Türkiye Anıları, a.g.e., s. 267. Woods, Karagöz gösteri- 

sinde, yaşmak takmış başı örtülü kadınların erkeklerden ayrı oturduklarını 


yazar. 


146 Refik Halid [Karay], Üç Nesil, Üç Hayat, İstanbul, t.y., s. 95: “Ramazanda ka- 
dınlar için de, yine din vesilesiyle, gezip dolaşma hudutları genişlerdi”. 
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bir uygarlığın ilk belirtileri”ni oluşturur." Tanzimat Döne- 
mi'nde, erkekler kahvede ya da camide iken, kadınlar genel- 
likle çocuklarıyla, haddini bilmezleri ve fazla aceleci hayran- 
ları uzaklaştırmak için baston ya da şemsiye taşıyan bir refa- 
katçi, dadıyla birlikte kent sokaklarında gezinirler... Akşam, 
Karagöz, ortaoyunu gibi gösteriler izlerler.""” Yüksek sosyete 
kadınları ramazandan daha iyi yararlanırlar, otomobil ya da 
faytonla kentin hareketli sokaklarında dolaşabilirler, bazı ca- 
milere gidebilirler." 

Ancak ramazan, devlet yetkililerine ahlâk kurallarını bir kere 
daha teyit etme, Osmanlı toplumunda yerleşik edep kuralları- 
nı —özellikle kadınlarla ilgili olanları— hatırlatma ve bu hareket 
serbestliğini kısıtlamaya çalışma fırsatı da verir. Böylece, 1868 
Ramazanı'nda çıkartılan bir tenbih, kadınların sadece Sultan 
Ahmet, Laleli ve Şehzade camilerine gidebileceklerini ve ibadet 
ederken ya da vaizi dinlerken, camide din adamlarının dışında 
hiçbir erkeğin bulunamayacağını belirtir. Benzer şekilde, Sul- 
tan IL. Abdülhamid, yönetimi sırasında gerçek bir “ahlâki düze- 
ni” kabul ettirmeye çalışır; ramazan bahane edilerek, kadınla- 
ra evden çıkmamaları, ince giyinmemeleri, kötü şöhretli yerler- 
de dolaşmamaları gerektiği hatırlatılır.!99 Ancak, uyarıların sık- 
lığına bakılırsa, bunlara hiç de uyulmadığı kanısına varabiliriz. 

Tam tersine, ramazanda kadınlarla erkekler arası ilişkiler- 
de daha çok özgürlük olduğu hissine kapılırız. Geleneklere gö- 
re, oruç ayında çok sayıda birlikte bulunma fırsatı doğar; söz- 
gelimi din adamları, Müslüman yüksek sosyetesinden hanım- 
lara Kuran'dan bir ayet ya da bir hadis açıklamak üzere İstan- 


147 Charles Mac Farlane, Constantinople et la Turquie en 1828, Fransızca çev., 3 
cilt, Paris, c. 2, s. 221-222. 

148 Namık Kemal, 1867de, kadınların “yirmi ya da otuz yıldan beri” ramazan 
gecelerinde İstanbul sokaklarına döküldüklerini kaydeder. Karş. Namık Ke- 
mal'in Hususi Mektupları, a.g.e., s. 76. 

149 Karş. Fanny Davis, The Ottoman Lady, a Social History from 1718 to 1918, 
VVestport, 1986, s. 148, 250. Refik Halid, İstanbulda araba kullanımının (fay- 
ton, kupa, vb.), kadınlar açısından gece sokağa çıkma imkânını geniş ölçüde 
artırdığını belirtir. (a.g.e., s. 93-94). 

150 Takvim-i Vekayi, 29 Şaban 1308/9 Nisan 1891. içinde Ay. bkz. Cezmi Eraslan, 
П. Abdülhamid ve İslâm Birliği, Istanbul, 1992, s. 229-234. 
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bul konaklarındaki haremlere girebilirler. Bu çok geniş ser- 
bestlik hakkında XIX. yüzyılın ortasına doğru Kıbrıslı Mehmed 
Paşa'nın eşinin yazdıklarına bir göz atalım: “Ramazanda” der, 
“belli bir seviyedeki toplumsal tabakalardan gelme Türk ha- 
nımları akşam çıkarlar ve ender olarak geceyarısından önce eve 
dönerler.” Sonra ekler: “Bu ayda, erkeklerin ve harem ağaları- 
nın, her günün bitiminde, yaklaşık bir buçuk saat süren ve Te- 
ravi (teravih) denilen bir namaza katılmaları âdettir. Birçok ka- 
dın, bir hanım arkadaşını ziyaret bahanesiyle dışarı çıkmak ve 
sevgilisiyle buluşmak için bu süreden yararlanır.”!5! Slade bile 
ramazandan “Âşıkların mevsimi” diye söz eder.!? 

Theophile Gautier ise hem “kefaret” hem “sefahat” diyecek- 
tir.'53 Pek çok Batılı seyyah, onların şaşkınlığını paylaşmakta- 
dır: Oruç ayı, kutsal ay, aynı zamanda hafifmeşreplik ve çap- 
kınlık dönemi! 1830'lu yılların sonuna doğru, bunlardan bi- 
ri, ramazanda Türk kadınlarının işveli tavırlarına çok şaşır- 
mıştır: Onları, “karem sırasında şık Türk hanımlarının Long- 
champ'ı”* olan Seraskeriye Meydanı'nda gözlemler ve eski- 
ye göre daha az örtündüklerini saptar; bazıları, bakıldığını bi- 
le bile “Fransız tarzı küpelerini, hatta karpuz kollu entarile- 
rini göstermek için, örtülerinin sanki dalgınlık eseriymiş gi- 
bi kaymasına göz yumarlar”; aslında, kendini beğenmişliğin 
masum kurnazlığıyla, Türk kadınlarının da Fransız hemcins- 
leri gibi davrandıklarını belirtir." Yaklaşık yarım yüzyıl son- 
ra, Temps gazetesi muhabiri de, kadınların ramazanda sergile- 
151 Mme. Kibrizli-Mehemet-Pacha, a.g.e., s. 145. Ay. bkz. Fanny Davis, The Otto- 

man Lady, s. 250. 


152 Slade, a.g.e., s. 374-375. 

153 Ortaçağ'dan beri, bu, hayallerindeki ramazandan farklı görüntülerle karşıla- 
şan Hıristiyan yazarları çok sarsan bir husustur: Karş. Norman Daniel, Islam 
and the West, Fransızca çev., Islam en Occident, Paris, 1993, s. 293-295. 

(*) Paris'in7 km. dışında, XIII. yüzyılda Boulogne Ormanı sınırında kurulmuş St. 
François tarikatına ait manastır. Başta, dini ziyaret merkeziydi, sonra kutsal 
çarşamba, perşembe ve cuma günlerinde verilen konserlerle ünlendi. Konser- 
ler, Parislilere, bu günlerde Champs-Elys&es'de, Longchamps yolunda gezme 
fırsatı yarattı; ama, bu gezinti, yeni takıları sergileme ve modayı izleme dışın- 
da hiçbir dini amaç taşımıyordu - ç.n. 

154 Eugène Bor€, Correspondance et mémoires d'un voyageur en Orient, cilt 1, Paris, 
1840, s. 103. 


dikleri oldukça rahat tavırlardan rahatsız olur: “Hanımlar, her 
gün öğleden sonra saat dört civarı gezintiye çıkarlar. Erkekler 
peşlerine takılır ve hangi sınıftan olursa olsun, ne edep, ne de 
görünüşü kurtarma kaygısıyla farklılık gösteren Türk kadını- 
nın kendine has ahlâk anlayışıyla bağdaşmayan bir kolaylıkla 
kurulur bu âşıktaşlıklar. Bu kadınlar arabaların kapılarından 
sarkıp hayranlarına gülümserler, onlara anlamı besbelli işaret- 
ler yaparlar ve bütün bunlar güpegündüz, ramazanda olur.” "5 
Namık Kemal de ramazan ayındaki bazı ahlâksızlık sahneleri 
karşısında sarsıldığını itiraf eder.” Aslında daha derinleme- 
sine araştırmalar gerekir; ama çeşitli ipuçları, XX. yüzyıl ba- 
şında İstanbul'da yaşayan Müslüman kadının ilk kurtuluş işa- 
retlerinin, tam da ramazan ayında ortaya çıktığını düşündü- 
rür. Sözgelimi, temsillerde ilk kadınlı erkekli ortamın rama- 
zanda, Şehzadebaşı mahallesindeki tiyatrolarda belirmesi çok 
ilginçtir. 

Ama bu göreli özgürlüğün, siyasi anlamları da olabilirdi. 
XIX. yüzyıl sonu ve XX. yüzyıl başında Sultan Abdülhamid, 
tebasını bir hafiye şebekesine izleterek, basını sıkı bir sansür- 
le denetleyerek ve muhaliflerinin, özellikle Genç Türklerin pe- 
şine düşerek, imparatorlukta baskıcı bir yönetim -muhalifleri 
“istibdat” diye nitelendiriyordu— uyguluyordu. Başkatibi Tah- 
sin Paşa'nın söylediklerine göre, Sultan bu otuz gün boyun- 
ca çok uyanık davranıyor, bunun, geceleri sabahlanabilen, if- 
tar ya da herhangi bir nedenle kolayca bir araya toplanılabi- 
len aşırı durumlara elverişli bir dönem olduğunu biliyordu."”” 
Ancak, çağın bir tanığı “Abdülhamid, babası (Abdülmecid) ve 
amcası (Abdülaziz) kadar halka özgürlük tanımamakla birlik- 
te, ramazanda bir istisnaya giderek İstanbul'u serbest bırakıyor- 
du” der" ve sözlerine, asıl çarpıcı noktanın, ramazan sohbet- 
lerinde hüküm süren serbestlik ve korkusuzluk olduğunu ek- 
ler. Bu baskıcı ortamda ramazan, gevşeme, rahatlama ya da bir 


155 Le Temps, 23 Ekim 1876. 

156 Namık Kemal'in Hususi Mektupları, a.g.e., s. 76-77. 

157 Tahsin Paşa, Abdülhamid ve Yıldız Hatıraları, Istanbul, 1931, s. 180-181. 
158 Semih Mümtaz S., Hayal Olmuş Hakikatler, s. 168. 
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çağda yaşamış bir kişinin deyimiyle “hafifleme”1”? dönemi ola- 
rak algılanıyordu. 

Aslında, İstanbul halkının ramazanın gelişiyle hissettiği bu 
özgürleşme duygusu, gerçekten daha büyük bir hareket, söz, 
anlayış, davranış serbestliğine tekâbül eder. 1840'ların başın- 
da üç yıl İstanbul'da kalan Charles White, Osmanlıların, rama- 
zanda salmak üzere kafeste kuş satın almayı çok sevdiklerini ve 
bunlara düpedüz azad kuşları dendiğini anlatır. “9 Belki rama- 
zan ayının simgesi olmaya yarayabilecek güzel bir öykü... 


RAMAZAN MAHALLESİ: DİREKLERARASI 


XIX. yüzyılın ikinci yarısındaki ramazanların özelliği olan bu 
daha yoğun toplumsal hayat, daha çok sayıda eğlence, daha 
zengin kültür ortamı, kentin ancak belirli bir bölümünde yer 
alır. Ramazanda kent mekânları farklılaşır. Bazıları, birden nor- 
mal zamanda olmadığı kadar önem kazanır; mahalleler canla- 
nır, bazıları da tersine ıssızlaşır. Genellikle Boğaziçi'nin kuzey 
kıyısındaki Tophane gibi merkezden uzak birkaç mahallenin 
dışında, ramazan gösterileri ve etkinlikleri esas olarak kadim 
İstanbulda yapılır. Sultan Ahmet Camii'nin önündeki Atmey- 
danı, Gedikpaşa, Beyazıt, Laleli, Aksaray, ramazan müşterile- 
rinin gözde mekânlarını oluşturur (bkz. res. 1). Kısacası bun- 
lar kentin temel ekseni olan Divanyolu'nun iki yanında uza- 
nan mahallelerdir. Ramazanda insanlar bir araya gelebildikleri 
meydanlara (Atmeydanı, Beyazıt Meydanı); ramazan aylarının 
gözdesi, hoşça vakit geçirme yöntemi olan, gezinti yapma im- 
kânı bulunan daha geniş —ya da daha az dar— caddelere ve Ner- 
valin kaydettiği gibi,'©' kentte ticaretin en revaçta olduğu ma- 
hallelere akın ederler. 


159 Hafifleme: Halit Fahri Ozansoy”un deyimi, Eski İstanbul Ramazanları, a.g.e., 
s. 10. 

160 Charles White, a.g.e., cilt 1, s. 60-61. Barbier de Meynard, Dictionnaire turc- 
français, 2 cilt, Paris, 1881'de azad kuşlarını şöyle tanımlar: “Sofu Müslüman- 
lara, dini inancın buyurduğu bir sevap olarak, özgürlüklerini vermek üzere 
satılan kafesler dolusu kuş” (cilt 1, s. 43). 


161 Nerval, Le Voyage en Orient, а.р.е., ѕ. 201. 
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Resim 1: Osmanlı İstanbul'u (De Paris а Constantinople, Paris, Librairie Hachette 
et Cie, 1890, Collection des Guides loanne). Dörtgen, Şehzadebaşı — Direklerarası 
Mahallesi”ni gösterir. 


Ancak, ramazanın hareketli mekânları yıllara göre değişir. 
Tanzimat Dönemi'nin başında, 1839'dan sonra gözde semt, La- 
leli-Aksaray arasında, iki yanında dükkânların ve kahvelerin 
sıralandığı Aksaray Caddesi'dir. Bu kahvelerin en ünlüleri ta- 
raçalarıyla, Koska ve Yeşil Tulumba kahveleridir. Ramazanın 
yaz mevsimine yaklaştığı bu yıllarda bu kahveler (1845'te 3 Ey- 
lül'de, 1850'de 11 Temmuz'da başlar) çok işlek hale gelecektir. 
Kahvehânelerin önüne, yola tabureler çıkartılır, Karagöz oyna- 
tıcıları perdelerini kurarlar, meddahlar müşterilerini eğlendir- 
meye gelirler."”” Bir süre sonra, ramazan canlılığı doğuya, Di- 


162 Mahfel, s. 183. 
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vanyolu'na kayar; bundan böyle gözde bölgeler, cambazhane- 
si ve tiyatro topluluğuyla ünlü Gedikpaşa ile çevresinde ilk kı- 
raathanelerin (okuma salonu) açıldığı Beyazıt Meydanı'dır.9? 
Ancak doğuya kayış sürer: 1860'ların moda mekânı, Divanyo- 
lu'nun IL Mahmud Türbesi ile Sultan Ahmet Meydanı arasın- 
da kalan kesimidir, burada Arifin, aynı zamanda bir kıraathane 
olan (Arifin kıraathanesi) ve memurların, nezaretlerde ve Ba- 
bıâli'de çalışanların, gazetecilerin -ramazan eğlencelerine uy- 
gun bir müşteri topluluğu— sürekli uğrak yeri olan Arifin kah- 
vesi de dahil olmak üzere pek çok kahve açılır. 

XIX. yüzyılın son çeyreğinde, ramazan etkinliklerinin ağır- 
lık merkezi yine yer değiştirir, ama bu kez daha ciddi bir deği- 
şiklik söz konusudur: Gerçekten de yeni bir mahalle bütün es- 
kilerin yerini alır ve tabir câizse, ramazandaki toplumsallığın 
simgesi haline gelecek ölçüde büyük bir saygınlık kazanır. Bu 
mahalle, adını, çevrelediği Şehzade Camii'nden alan Şehzade- 
başı'dır. Tam anlamıyla bir mahalleden söz edilebilir mi? Doğ- 
rusu istenirse pek değil. Daha ziyade, eski Bizans'ın Mese gü- 
zergâhından geçen, Beyazıt ile Fatih gibi çok kalabalık iki ma- 
halleyi birbirine bağlayan ve ötede Edirne Kapısı'na kadar uza- 
nan bir caddedir (resim 1-3). Üstelik, tüm güzergâh da değil, 
caddenin sadece bir bölümü söz konusudur. Beyazıt Meyda- 
nı'ndan gelişte, büyük bir kavşak olan Vezneciler'e ulaşılır. Bu- 
rada, yollardan biri kuzeye, Süleymaniye Camii'ne, diğeri batı- 
ya, Fatih Camii'ne yönelir. İşte ramazana has etkinlikler Vez- 
neciler-Şehzade Camii arasında kalan bu topu topu birkaç yüz 
metre uzunluğundaki alandan başlayıp, sonunda gerçekten bü- 
tün caddeyi kapladı. 

Klasik Osmanlı çağında, Şehzadebaşı esas olarak Müslüman- 


163 1867'de, Namık Kemal Istanbul'daki ramazana ilişkin tasvirinde, ramazana öz- 
gü sadece iki eğlence yerinin adını verir: Gedikpaşa Mahallesi ve Reşid Paşa 
Türbesi'nin karşısındaki kıraathane. Karş. Namık Kemal'in Hususi Mektupları, 
a.g.e., s. 74. Aynı yıl Ayine-i Vatan'da (sayı 1, 8 Ramazan 1283/4 Ocak 1867) 
çıkan bir yazı, Beyoğlu'na gitmek üzere Haliç'i geçme imkânı bulamayan Müs- 
lümanlar için, tek eğlence yerinin, çalınan müziğin kötülüğüne ve yakında ya- 
nan semte girmenin güçlüğüne rağmen, Gedikpaşa Tiyatrosu olduğunu belir- 
tir. Karş. Dünden Bugüne İstanbul Ansiklopedisi, “Gedikpaşa” maddesi. 
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Resim 2: XVIII. yüzyıl sonunda Şehzadebaşı Camii semti (Choiseul-Gouffier, 
Voyage pittoresque dans l'Empire ottoman, Atlas, Paris, 1842). 


ların oturdukları ticaretin revaçta olduğu bir mahalledir,"”" 
ama aynı zamanda, öğretime ve din bilimlerine yönelik birçok 
medrese ve kütüphanenin de bulunduğu bir yerdir. XVIII. 
yüzyılın başında Lâle Devri'nin sadrazamı Nevşehirli Damat 
Ibrahim Paşa, Şehzade Camii'nin yanında kurduğu külliye- 


164 Karş. Robert Mantran, İstanbul dans la seconde moitié du XVIIe siècle, a.g.e., s. 
39-43. 


nin gelirini sağlamak için caddenin her iki yanında dükkân- 
lar yaptırdı. Bölge “yeni çarşı” (çarşı-i cedid) adıyla bilinmek- 
teydi; her dükkânın önüne, 5 — 6 m. aralıklı ayaklar üstünde, 
yola doğru en az bir metre uzanan revaklar inşa edilmişti. İs- 
te bundan ötürü, o zamandan itibaren cadde, sonunda da onu 
çevreleyen bütün mahalle “Direklerarası” adını aldı. 

XIX. yüzyılın başında, Osmanlı başkentinin en eski kışlala- 
rından biri olan, Eski Odalar'ın bulunduğu Direklerarası —o çağ- 
da çizilmiş bir planda “belle гие”'% olarak nitelenmektedir— 
(res. 2), özellikle yeniçerilerin uğrak yeridir. Yeniçeri Ocağı kal- 
dırıldıktan (1826) sonra, kışla yıkılmış; yeri, Fevziye adıyla va- 
kif malları idaresine verilerek bundan böyle dükkânlar, evler, 
bahçelerle donatılmıştır." Bölgenin güvenliği sağlanınca es- 
ki İstanbul ahalisi, ramazan ayı başta olmak üzere, gezmek ve 
eğlenmek için buraya gelme alışkanlığını edinir. Caddenin her 
iki yanındaki revakların altında kahveler açılır. Daha 1860'lar- 
da, ramazanda, Kapalıçarşı'dan ve Beyazıt Meydanı'ndan gelen 
hatırı sayılır derecede araba ve yaya, Şehzade Camii'nin önüne 
akar."”” Ünlü gazeteci ve yazar Şinasi gibi edebiyatçılar, bölge- 
deki kahvelere ve çayhanelere sık sık uğrarlar. 

Ramazanda, Şehzadebaşı'na —ya da Direklerarası'na— rağbet, 
1860'lardan itibaren belirginlik kazanır (res. 3). Ama, ancak 
bir süre sonra, 1880'e doğru Direklerarası, artık ramazan eğ- 
lenceleriyle neredeyse tamamen özdeşleşecek derecede, gözde 
bir mekân haline gelir. 1900'e doğru İstanbul'da “ramazan”, 
“Direklerarası” demektir. "” Bu mekânların itibarı, on yıllar- 


165 Karş. XVIII. yüzyılda çizilmiş İstanbul planı, Choiseul Gouffier, Voyage pitto- 
resque dans l'Empire ottoman, Atlas, Paris, 1842 (res. 2). 

166 Karş. Necdet Sakaoğlu, “Eski Odalar”, Dünden Bugüne İstanbul Ansiklopedi- 
si'nde. 

167 Namık Kemal'in Husust Mektupları, a.g.e., s. 76. 

168 Şu eserlerde Direklerarası'ndan söz edilmektedir: Malik Arsel, İstanbul'un Or- 
tası, Ankara, 1977; Burhan Arpad, Direklerarası, Türk Tiyatrosundan Hikâye- 
ler, Istanbul, 1884; Burhan Felek, Yok Edilen İstanbul, Istanbul, 1988; Necdet 
Sakaoğlu, “1892 Ramazanında Direklerarası”, Tarih ve Toplum, X111/76 Nisan 
1990, s. 242-245че; Sermet Muhtar Alus, “Direklerarasında Ramazan Piyasa- 
sı”, Tarih ve Toplum, XXU122, Şubat 1994, s. 32-34; Salah Birsel, Kahveler Ki- 
tabı, Ankara, 1983, s. 93-129. 
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Resim 3: XIX. yüzyılda Şehzade Camii ve Direklerarası (Ekrem Hakkı Ayverdi, 19. 
Asırda İstanbul Haritası, Istanbul, t. y.) 


ca, en azından Cumhuriyet'in başına kadar sürer ve durma- 
dan artan kalabalıkları kendine çeker. Oldukça sakin, rama- 
zan dışında neredeyse ıssız bir yer olan Direklerarası, kutsal 
ayın gelişiyle sanki başka bir caddeye, başka bir semte dönü- 
şür. 1908 Genç Türk devriminin hemen ardından bir gazeteci, 
bu durum hakkında şunları yazar: “Yılın on bir ayında |Direk- 
lerarasıl derin bir sessizlik, uyuşukluk, terk edilmişlik için- 
de yaşar ve birdenbire [ramazan gelince] Vezneciler den Şeh- 
zade Camii'ne kadar cadde canlanmaya başlar. İnsanlar yol- 
ları kaplar, dumana boğulmuş kahveler, çayhaneler, gazino- 
lar dolar taşar. Bütün İstanbul, bu dar caddede buluşma sözü 
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vermiştir.”1”” Ramazan sona erince, “Adım atmanın imkânsız 
olduğu Direklerarası, yolun ortasında tortop olup uyuyabilen 
sokak köpeklerine tekrar kavuşur.” "° 

Direklerarası'na gösterilen bu rağbeti nasıl açıklayabiliriz? 
Hemen yakınında, başkentin en önemli camilerinden, büyük 
mimar Sinan'ın başyapıtlarından biri, görkemli kütlesiyle sem- 
te tepeden bakan Şehzade Camii vardır. Ramazanda çok ziya- 
ret edilen bu cami kadınların da namaz kılmak için girmeleri- 
ne izin verilen iki camiden (diğeri Sultan Ahmet Camii) biridir. 
Bunun dışında Şehzade Camii'ni çevreleyen alanda, Osmanlı 
tarihinin ünlü kişilerine ait birçok türbe ve hemen yanında ise, 
Osman Ağa Türbesi, medreseler gibi çok sayıda dini yapı bu- 
lunur. Öte yandan Direklerarası, İstanbul'da, her biri ramazan- 
da ve Müslüman bayramlarında özellikle önemli bir rol oyna- 
yan üç büyük cami arasında yer alır: Süleymaniye, Beyazıt, Fa- 
tih Sultan Mehmet. Cadde, bu üç ibadethane tarafından oluş- 
turulan üçgenin adeta merkezindedir. Dolayısıyla, Direklerara- 
sı mekânı dinin derin izlerini taşır ve İslâm'ın en kutsal ayında 
müminleri daha çok çekmesi şaşırtıcı değildir. 

Ama bu durum, Direklerarası'nın ramazanlarda gördüğü 
rağbeti açıklamaya yetmez. Çünkü söz konusu anıtların ço- 
gu XVL yüzyıldan kalmadır; oysa semt, ancak XIX. yüzyılın 
yaklaşık son otuz yılında ramazan modası olarak benimse- 
nir. Şu halde dini etkene diğerlerini de eklemek gerekir. Önce 
toplumsal etken: Direklerarası semti Tanzimat Dönemi'nde, 
Tanzimat'ın büyük reformcu nazırlarından Fuad Paşa (1815- 
1869), Abdülhamid'in Hariciye nazırı Safvet Paşa (1814- 
1883) gibi önemli devlet adamlarının konakları, ile çevrili- 
dir.'7' Bu zengin malikânelerin varlığı da bir hizmetçiler ve 
uşaklar topluluğunu kendine çeker; Direklerarası'nda bir 
kahve, bunların iş arama merkezi olup çıkar.!72 Bunlara bir 


169 Ramazan, sayı 8, Eylül 1909. 
170 Refik Halid [Karay], a.g.e., s. 94. 
171 Semih Mümtaz S, Hayal Olmuş Hakikatler, a.g.e., s. 152-153. 


172 “Direklerarasında Uşaklar Kahvesi”, yay. haz. Reşad Ekrem Koçu, İstanbul 
Ansiklopedisi'nde madde. 
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de siyasi etken katılır: Başmüftülüğün (Bab-ı Meşihat) yanı sı- 
ra, Tanzimat'tan sonra Harbiye Nezareti (Beyazıt Meydanı'nın 
yanında, “Seraskeriye”), Maliye Nezareti ve diğer resmi daire- 
ler de semte yakın yerlere taşınmışlardır. Devlete kapılanma 
amacındaki çok sayıda bekâr, Süleymaniye tarafında kendile- 
rine ayrılan yerlerde (bekâr odaları) yaşarlar. Bölge, öğrenci- 
lerin de uğrak yeri olmaya başlar. Çok yakınında, yeniçerili- 
біп kaldırılmasından sonra kurulan askeri tıp okulu (Tıbha- 
ne-i Amire), 1862'de devlet memuru yetiştirmek üzere açılan 
Mahrec-i Aklâm gibi modern eğitim kurumları bulunur."”? 
Semte, ilahiyat öğrencileri (softa), 1900'de öğretime başlayan 
Istanbul Üniversitesi (Darülfünun) öğrencileri, siyasal bilim- 
ler (Mülkiye) gibi yüksek okulların öğrencileri de sık sık gi- 
derler. Direklerarası, aynı zamanda, kentte, araç trafiğine el- 
verişli büyük bir ulaşım yoludur."”” Ayrıca, önemi yadsına- 
mayacak mimari bir ayrıntıyı da hesaba katmak gerekir: Cad- 
denin iki yanındaki revakların varlığı, gezintiye çıkanları hem 
yağmurdan, rüzgârdan, hem de güneşten korur, kış kadar yaz 
ramazanlarının da keyifli geçmesini sağlardı. Zaten, Direkle- 
rarası'na rağbet, sanıldığı kadarıyla ramazanın kışa rastladığı 
yıllara, yani 1860'lı yılların başına (sözgelimi 1865'te, rama- 
zan 28 Ocak'ta başlamıştı) uzanır. 

Ramazan ayında Direklerarası, önce, bir -daha doğrusu 
iki— gezinti demektir. İlki gündüz, ikindi namazından iftara 
kadar sürer, daha kalabalık olan ikincisi, teravih namazından 
sonra başlar, bazen geç saatlere, yaklaşık sahura kadar uzanır, 
yaya olarak ya da arabayla, ağır ağır dalgalanan yoğun bir ka- 
labalık, caddede bir aşağı bir yukarı gidip gelir. Kaldı ki, bu 
tür gezintiyi adlandırmak üzere, XIX. yüzyılın sonuna doğru, 
173 Karş. Faik Reşit Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, 

Ankara, 1964, s. 14, A. Ubicini ve Pavet de Courteille, Etat present de Vempire 


ottoman, Paris, 1876, s. 159, Osman Ergin, Türk Maarif Tarihi, İstanbul, 1977, 
s. 476-479. 

174 XIX. yüzyılın sonuna doğru, yakınında, nazırların ve paşaların sık sık uğra- 
dıkları büyük fayton duraklarından biri bulunuyordu; karş. İlhan Tekeli ve 
Selim İlkin, “Osmanlı İmparatorluğunda On dokuzuncu Yüzyılda Araba Tek- 


nolojisinde ve Karayolu Yapımındaki Gelişmeler”, Çağını Yakalayan Osman- 
ht. İstanbul, 1995, 5. 419. 
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Osmanlıca'da piyasa terimi kendini kabul ettirmeye başlar; 
“pazar, pazar fiyatı”anlamına gelen İtalyanca kökenli piyasa 
sözcüğü bu dolaşmayı tanımlamakta kullanılan alışıla gelmiş 
diğer terimlere (gezinti, gezme, seyir, teferrüc, tenezzüh vb.) 
katılır.” Piyasa, bu terimlere, caddede gidip gelerek, aşağı 
inip yukarı çıkarak, kısaca bir paseo* yaparak gezinmek an- 
lamıyla yeni bir nüans katar. Bundan böyle, Direklerarası'nda 
“akşam piyasaları” modası ortaya çıkar; hatta Recaizade Mah- 
mud Ekrem, Ahmet Rasim, Hüseyin Rahmi Gürpınar gibi Os- 
manlı döneminin büyük yazarlarının ve diğer birçok yazarın, 
her birinin kendi tarzına göre işledikleri bir edebiyat tema- 
sı haline gc II Gezintiye çıkanlar, revakların altında sıra- 
lanan dükkânların, su, şerbet satıcılarının, dondurmacıların, 
pastanelerin, derme çatma berber barakalarının, fes ütücüle- 
rinin (res. 4) önünde dururlar.” Gezintiye çıkan kadınların 
çokluğu da dikkati çeken bir husustur; genellikle, yanlarında 
çocuklar ya da bir dadı, bir refakatçi bulunur; çünkü kalaba- 
lığın yarattığı sıkışıklık çok sayıda baştan çıkarma girişimine 
yol açar. Erkeklere gelince, onlar da iyi bir fırsat yakalamak, 
eğlenmek ya da, eğer bir terfi ertesi yeni üniformalarıyla veya 
nişanlarıyla caka satmak için değilse, dostlarla gevezelik et- 
mek için gezintiye gelirler. "8 

Gezintinin dışında, Direklerarası'ndaki başka bir eğlenme 
şekli de kahvelere, gazinolara, kıraathanelere ve çayhanelere 


175 XIX. yüzyıl sonlarına tadar Osmanlıca sözlükler, pi yasa kelimesini, sadece “ti- 
caret piyasası, pazar, borsa ve kambiyo, iş yapılan yer” ve bir de “cari fiyat, pa- 
zar fiyatı” anlamında verir (A. C. Barbier de Maynard, Dictionnaire turc-fran- 
çais, Paris, 1881; Sir James W. Redhouse, Turkish and English Lexicon, İstan- 
bul, 1890). “Gezinti”, “keyif gezintisi” olarak, yaklaşık 1900'den itibaren söz- 
lüklerde belirmeye başlar; karş. Şemseddin Sami, Kamus-i Turkt, İstanbul, 
1307/1901, ve Diran Kelekian, Dictionnaire turc-français, İstanbul, 1911. 

(*) Ispanyolca'da yürüyüş, gezinti — ç.n. 

176 Recaizade Mahmud Ekrem, Araba Sevdası, İstanbul, 1985, s. 221 ve dev., (1. 
baskı 1895), Ahmed Rasim, Şehir Mektupları, yay. haz. Ahmet Kabaklı, İstan- 
bul, 1971, cilt 1, s. 124-127. (1. baskı 1912), Hüseyin Rahmi [Gürpınar], Son 
Arzu, Istanbul, 1338/1922, s. 18 ve dev. 


177 Annuaire Oriental du Commerce, İstanbul, 1903, s. 1305-1306. 
178 İsmail Müştak Mayakon, Yıldız'da Neler Gördüm, Istanbul, 1940, s. 28-29. 
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Resim 4: XX. yüzyılın başında Direklerarası (Annuaire Oriental de commerce, 
İstanbul, 1903, s. 1305-1306 ile | Pervititch, Plan d”assurances, feuille de Şehzade- 


Başı, Mayıs 1934 verilerine göre). 


gitmektir.!7”9 Ramazanda buraların sahipleri taburelerini ve se- 
kilerini dışarıya, revakların altına çıkartma izni alırlar, kapa- 
lı küçücük yerler, birdenbire ramazan müşterilerini ağırlaya- 
cak kadar genişler. Ama Direklerarası kahveleri, sadece dost- 
larla konuşarak kahve, çay içilen yerler değildir; her biri kendi- 
ne özgü özellikleriyle birer kültür kulübü veya kültür ocağı teş- 
kil eder. Bunların en ünlüsü, 1880'lerde kurulan, entelektüelle- 
rin ve özellikle de kemani Tatyos Efendi, kemançeci Vasiliki gi- 
bi musiki ustalarının rağbet ettikleri Fevziye Kıraathanesi'dir. 

Muallim Naci, Ahmed Midhat, Ahmed Rasim gibi yazarlar 
Hacı Reşid'in orada toplanmaktan hoşlanırlar. Her ramazan 
akşamı iki, üç genç şair son eserlerini okumak üzere buraya 
gelirler; bunlar demiyle ünlü çay bardakları önlerinde, kendi 
aralarında sohbete dalarlar; buna karşılık çalgıcı takımı bura- 
da pek sevilmez.!89 Kâzım'ın Kıraathanesi ise, arkadaşlar ara- 
sında sakince sohbet etmek ya da birkaç şarkı dinleyip kulak- 
larının pasını silmek isteyenler için aranıp da bulunmayacak 
bir yerdir. 

Kalabalık kitleleri Direklerarası'na sürükleyen bir başka şey 
de, eğlencelerin bolluğu ve çeşitliliğidir. Sözgelimi 1897'de (şu- 
bat-mart), ramazanda sergilenen gösterileri ele alalım: Meraklı- 
lar iki perde arasında ünlü kemani Zarifi Efendi'nin incesaz ta- 
kımının Türk musikisi icra ettiği Osmanlı Güldürü Kumpan- 
yası'nı (Handehane-i Osmani Kumpanyası) izlemeye gidebilir- 
ler. Osmanlı Varyete Topluluğu'nun (Meserrethane-i Osmani 
Kumpanyası) şarkıcılarını, duyabilirler. Bir pandomim oyu- 
nu (Büyük Pandomim Kumpanyası) seyredebilirler. Bir Fran- 
sız orkestrasını ve korosunu dinleyebilirler. Gene aynı ay için- 
de ünlü meddah İsmet Efendi, Hurşit Efendi'nin kıraathanesin- 
de sanatını icra etmektedir. Bir onun kadar ünlü Karagöz oy- 
natıcısı Salih Efendi, bir gazinoda on bir temsil verir. Osmanlı 
Kukla Kumpanyası'ndan, cambaz gösterilerinden, Fevziye Kı- 
raathanesi gibi kıraathanelerde veya tiyatrolarda gösterilen ilk 


179 Annuaire Oriental, a.g.e.: 62 dükkândan 25'i kahvedir. 
180 Muallim Naci, Mektublarım, İstanbul, 1311/1895, s. 165-170. 
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sinema filmlerinden ayrıca söz etmedik. """ Bunlara ortaoyun- 
ları, konserler, en ünlü pehlivanların güreşleri, cambazhane- 
ler de eklendiğinde, ramazan ayında, Direklerarası'nda düzen- 
lenen eğlencelerin tam bir panoraması hemen hemen ortaya çı- 
kar. Bu semtin asıl ünü gene de üç temel unsura bağlıdır, gezin- 
ti, kahveler ve tiyatrolar."”” 

Yaklaşık otuz yıl boyunca, Direklerarası semti, İstanbul 
yüksek sosyetesinin moda bölgesi olmayı sürdürecektir. Adı 
git gide yayılır: Turist rehberleri, seyyahlara ve turistlere, ra- 
mazanda, İstanbul'da bulunuyorlarsa Direklerarası'nda bir ge- 
zinti yapmalarını öğütlemeye başlarlar. Sözgelimi, Guide )o- 
anne'ın De Paris â Constantinople'unun 1912 baskısında “Di- 
rekler-Arassi Caddesi, en çok ramazan akşamları ve geceleri 
ilgi çekicidir. Çok büyük bir kalabalık buraya gezinmeye ge- 
lir. Kahvelerde gölge oyunları ve çeşitli eğlenceler (Türk mü- 
ziği, Türk güreşleri, hamal dansları vb.) düzenlenir. Orayı gi- 
dip görme fırsatını kaçırmamak lazımdır. Hatta erkekler gös- 
teriyi dikkat çekmeden, daha rahat izleyebilmek için başlarına 
fes de giyebilirler. Ramazan boyunca Köprünün, gecenin ile- 
ri saatlerine dek açık tutulması da bu geziyi kolaylaştırmakta- 
dır,” denmektedir.!83 

XIX. yüzyıl sonu ile XX. yüzyıl başı arasında Direklerara- 
sı, ramazan ayında bir eğlence yeri olmanın dışında, en bü- 
yük yazarların, en tanınmış müzisyenlerin, en gözde tiyatro 
topluluklarının buluştuğu sahici bir kültür merkezine dönü- 
şür. Orada, Karagöz, meddah gibi kentin halk tabakasına ve 
zanaatçılarına yönelik geleneksel kültür unsurları, büyük ol. 
çüde Batıdan etkilenmiş kıraathaneler, tiyatrolar, sinemalar 


181 S. H. Karahasanoğlu, “Doksan beş Yıl Önce Şehzadebaşı'nda Ramazan Tema- 
şası”, Tarih ve Toplum, XVTU99, Mart 1992, s. 174-178. 

182 Direklerarası Caddesi'nde, özellikle temsil veren topluluğun adıyla tanınan 
belli başlı beş tiyatro vardı. Ahmed Fehim Bey'e göre, Direklerarası ününü bu 
tiyatrolara borçludur, tiyatrolar Direklerarası'na değil. Ama gerçekte, semtte- 
ki ilk tiyatro salonları, ancak 1880'den sonra inşa edildi. 

183 Guides-Joanne, De Paris â Constantinople, Paris, 1912, s. 247. Rehberin ön- 
ceki baskıları, sözgelimi 1890'daki baskı, “bir bölümü, her iki yanına, altında 
kahvelerin bulunduğu, sütunlara dayalı kemerler yapılmış” Beyazıt-Fatih ara- 
sında bir sokaktan adını vermeden söz eder. 
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gibi modern kültür unsurlarıyla bir arada yaşar. Aynı şekilde, 
Türk musikisi (incesaz) de, Batı işi varyete müziğinin sesiy- 
le yan yana çınlar.'9 Böylece, otuz yıl içinde bu potada, ye- 
ni denilebilecek gerçek bir kültür sentezi ortaya çıkar: Çün- 
kü, 1900'ün dönemecinde, Osmanlı sarayının soluğu tüken- 
miş kültürü, artık İstanbul toplumu için bir model oluştur- 
maktan çıkarken Avrupa kültürü ise henüz kendini kabul et- 
tirmekten uzaktır. 

“Direklerarası” olgusunda çarpıcı olan başka bir husus da, 
ramazanda toplumun her tabakasından insanın burada, bir ara- 
da bulunmasıdır. Bütün yaş grupları, çocuğu, öğrencisi, üni- 
versitelisi; her cinsiyetten yetişkin; kadını, erkeği; bütün, top- 
lumsal sınıflar, halktan gelenlerle aydın ve siyasi seçkinler, 
hepsi burada buluşur. Nazırlar ve saray mensupları arabala- 
rıyla gezmeye gelirlerdi; saraylı kadınlar ya da padişah ailesi- 
nin üyeleri ise Direklerarası'nda bir gezintiye çıkmayı küçüm- 
semezlerdi.'89 Gayrimüslimler, Rumlar, Ermeniler, Yahudiler, 
Levantenler, yabancılar da, Direklerarası'na sık sık giderler ve 
ramazan gecelerinin keyfine katılmak için çoğunluğu Müslü- 
man olan kalabalığa karışmakta tereddüt etmezlerdi. Bununla 
birlikte, Direklerarası ramazanlarının tipik temsilcisi, —“ruhu” 
bile diyebiliriz— Osmanlı memurudur. Tasvir ettiğimiz mekân- 
da, 1900 dolaylarında eğlence ve kültürdeki dikkat çekici geliş- 
me, İstanbul toplumunda çok belli bir tabakanın serpilmesiyle 
ilişkilidir: Bürokrat seçkinler tabakasının. 


RAMAZAN ÖNÜNDE MÜSLÜMANLAR 
VE GAYRİMÜSLİMLER 


Şimdiye kadar, İstanbul'da ramazanı ele alan çalışmamızda, 

özellikle —ve haliyle— başkentin Müslüman halkıyla ilgilendik 

ve dikkatimizi, eski kentin yani İstanbul'un Müslüman mahal- 

184 Cenap Şahabeddin, “Ramazan Geceleri”, İstanbul'da Bir Ramazan, İstanbul, 
1994, s. 73-74'te (Alemdar gazetesinde Mayıs-Haziran 1920 arasında tefrika 
edilen makaleler derlemesi). 


185 Ahmed Fehim Bey'in Hatıraları, a.g.e., s. 27, Lella-Hanoum, Le harem imperial 
et les sultanes au XIXe siede, yeni baskı, Paris, 1991, s. 169-170. 
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leleri üstünde yoğunlaştırdık. Ama İstanbul, din, ırk, dil ve kül- 
tür bakımından çok çeşitli halkları bir araya toplayan bir kenttir. 
1885'teki Osmanlı nüfus sayımına göre, Osmanlı başkentinde 
yaşayan toplam 874.000 kişilik nüfusun “ırk-din” dağılımı şöy- 
ledir: 96 44 Müslüman, 96 17,5 Rum, 96 17 Ermeni (Gregoryen), 
96 5 Yahudi ve 96 14'ten fazla yabancı. Haliç'in kuzeyindeki Müs- 
lümanların oranı % 20, eski İstanbul'daki ise 96 55'tir.'% Bu bizi, 
iyice farklı unsurlara bölünmüş bir toplumda, ramazanda gayri- 
müslimlerin ve cemaatlerarası ilişkilerin durumunu sorgulama- 
ya götürür. Ramazanda toplumsallığa gayrimüslimler de katılı- 
yorlar mıydı, yoksa dışlanıyorlar mıydı? Ramazan, Müslüman 
cemaatinin içe kapanış ya da tersine, geniş ölçüde dışa açılış dö- 
nemi miydi? Ancak, bu sorulara cevap vermeden önce, başka bir 
soruna, ramazanla kimlik arasındaki ilişki sorununa değinme- 
miz gerekir. Oruç ayı, İstanbul Müslümanlarının kendi benlik- 
leri hakkındaki bilinçleri, kimlikleri ve birbirleriyle kaynaşmala- 
rı üstünde nasıl bir rol oynuyordu? 

Daha önce belirttiğimiz gibi, ramazan, bütün İslâm törele- 
ri içinde ortaklaşa olarak, en çok uyulanıdır, bütün cemaati il- 
gilendirir (oysa, hac küçük bir azınlığa yöneliktir). Ramazan, 
Müslümanların oruç sınavını ve bayram sevincini birlikte yaşa- 
dıkları bir dönemdir; bu töre, herkese aynı anda kendini daya- 
tır. D'Ohsson'un İslâm “millet”ine gönderme yaparak söyledi- 
бі gibi, oruç bozma anının duyurulması “bütün milleti hareke- 
te geçirir.”""7 islâm dini konusunda çağdaş uzmanlardan Louis 
Gardet, aynı doğrultuda “Ramazan, hiç kuşkusuz bütün sami- 
mi oruçluları da, İslâm'ın asıl anlamını yani Muhammed üm- 
metine ait olma inancını keskinleştirir” diye yazar. 98 

Bu “inanç” önce ramazanın, İslâm toplumu değerlerinin, 
Müslüman kentinde ortak hayata egemen olan, eşitlik, kardeş- 
lik, dürüstlük, adalet, cömertlik, konukseverlik, yardım ve da- 


186 Zeynep Çelik, The Remaking of Istanbul, Portrait of an Ottoman City in the Ni- 
neteenth Century, Seattle and Londra, 1986, s. 38. 


187 D'Ohsson, Tableau general de VEmpire othoman, cilt III, s. 34. 


188 Louis Gardet, La cit€ musulmane, vie sociale et politique, 4. bas., Paris, 1976, 
s. 226. 
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yanışma gibi ülkülerin iyi dile getirildiği dönem olmasına daya- 
nır. Yine Louis Gardet, kısaca, bunu “yoldaşlık”, “birlikte yaşa- 
ma” istemi olarak özetler.!8? Öte yandan, ramazan ayı boyunca 
İslami geçmişin, yeniden ortaya çıkışı, ramazanın İslâm'ın kö- 
kenlerini güncelleştirmesi olgusu vardır. Kuşkusuz ramazan, 
her aydan daha fazla İslâm'ın belleği olma özelliğini taşır. Yu- 
karıda görüldüğü gibi, Hicret'in ilk yüzyılında yaşanan birçok 
önemli olay, bu otuz güne rastlar; bunlardan bazıları gerçek bi- 
rer anma törenine vesile olur. Sözgelimi, Muhammed yandaş- 
larının Mekkelilere karşı kazandığı Bedir Savaşı'nın ramaza- 
nın 17'sine rastlayan yıldönümü İstanbul'da, Halvetiye tarikatı- 
nın bir kolu olan, Nasuhiler tarafından özel bir şekilde kutlanır- 
dı, Üsküdar'daki tekkelerinde toplanırlar, sonra Karabaş-ı Veli 
Türbesi'nde korunan kutsal eşyaları ziyarete giderlerdi.1?” Aynı 
şekilde, dindarlar oruçlarını Mekke'deki Zemzem Kuyusu'ndan 
gelen bir yudum suyla ya da bir hurmayla açmayı âdet edinmiş- 
lerdi; çünkü bu meyvanın, Arabistan'ın kutsal kentlerinden gel- 
diği varsayılırdı. Hurma yoksa, oruç simgesel anlamı herkesçe 
bilinen, bir kara zeytin tanesiyle açılırdı. 

Ramazan boyunca, İslâm coğrafi boyutuyla da varlığını du- 
yurur. Yukarıda sözünü ettiğimiz, cami avlularında kurulan 
tezgâhları, özellikle de en önemlileri olan Beyazıt Camii avlu- 
sundakileri ele alalım. Burada, Kuzey Afrika'dan Hint Okyanu- 
su'na kadar Müslüman dünyasının her köşesinden gelmiş mal- 
lar bulunur; tacirlerin kendileri de Mağrib, İran, Afganistan, 
Orta Asya ve Hindistan'ın Müslüman kentlerinden vb. gelirler. 
Bu pazarlar gerçekten, bütün İslâm âlemini, Ümmeti sahneler. 
Bayram münasebetiyle armağan olarak verilen bütün bu mal- 
lar, İstanbul Müslümanlarında, ancak İslâm âlemine aitlik duy- 
gusunu pekiştirmeye yarıyordu. 

Ramazanda İstanbul'a, Orta Asya'dan, Kaf kasya'dan, İran'dan, 
Rumeli'den çok sayıda hacının geldiğini de belirtmek gerekir. 
Ramazan seyyahları denilen bu insanlar, iki ay sonraki hac için 


189 Louis Gardet, a.g.e., s. 48-68. 
190 Mahfel, s. 193, Üsküdar Nasuhi Tekkesi için, karş. Baha Tanman, “Nasuhi 
Tekkesi”, Dünden Bugüne İstanbul Ansiklopedisi, cilt VI, s. 50-51. 
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Kutsal Topraklar'a gitmeden önce, camileri, Eyüb Sultan Tür- 
besi'ni ziyaret etmek amacıyla oruç ayını, Şeker Bayramı'nı Os- 
manlı başkentinde, Halifelik merkezinde geçirirlerdi. 

Şu halde, ramazanda hiç kuşku yok ki, İslâm'ın değerlerini, 
tarihini, mekânını ortaya koyan kimlik kaynağına bir geri dö- 
nüş yaşanır. Ama kimlik sorunu, XIX. yüzyılda imparatorluğun, 
en çok da Osmanlı başkentinin Batılılaşmasıyla yeni bir biçim- 
de gündeme gelir. Hayat çerçevesini, davranışları, töreleri etki- 
leyen değişimler karşısında ramazan, geleneğin güçlü direnci di- 
yebileceğimiz bir şekle bürünür. Bu durum, en Batılılaşmış aile- 
lerde bile iftar yemeği göreneğinde çok açıktır. Avrupalılar gibi 
bir masanın çevresinde sıralanmış sandalyelerde oturarak yeme- 
yi benimsemiş aileler bile, yere konmuş geleneksel sininin çevre- 
sine Türk usulü bağdaş kurarak yemek yeme usulüne, iftar do- 
layısıyla yeniden dönerler. O yüzyılda benimsenen sofra takımı 
(özellikle çatal) kullanma yerine, iftar yemeğinin yeniden, gele- 
neksel şekilde elle yendiği gözlemlenir.!9! En modern evlerde 
Batılı beslenmeye dönük mutfak, ramazanın gelişiyle alla turca* 
çeşnilere, yemeklere, tatlara yeniden kavuşur.”” Kısaca, iftar ye- 
meği gelenekleri, modernleşme çağını pek değişikliğe uğrama- 
dan atlatırlar; direnç gösterirler ve böylece modern sofra usulle- 
rinin kabulü kuşaklar arası kopukluğun bir etkeniyken —diğer- 
lerinin yanı sıra—, bu kuşaklar ramazan âdetlerinin yerine getiril- 
mesinde yeniden bir araya gelirler. 

Öte yandan, XIX. yüzyılda İstanbul'un çağdaşlaşması, rama- 
zanı da çok değişik bir şekilde etkiler. Kentte taşımacılığın ge- 
lişmesi (1836'da Haliç üstünde kurulan ilk köprü, 1837'de Bo- 
ğaziçi”nde ilk buharlı vapur seferleri, 1871'de ilk tramvaylar); 


191 Le Temps, 23 Ekim 1876; Ay. bkz. Foat Emine Tugay, Three Centuries Family 
Chronicle of Turkey and Egypt, Londra, 1963, s. 252-253; Haluk Şehsuvaroğ- 
lu, “Eski Iftarlar”, Asırlar Boyunca İstanbul, s. 79'da; Baronne Durand de Font- 
magne, Un séjour а l'ambassade de France à Constantinople sous le Second Em- 
pire, a.g.e., s. 197. 

(*) Alaturka - ç.n. 

192 Ahmed Hamdi Tanpınar, XIX. Asır Türk Edebiyatı Tarihi, Istanbul, 1967, s. 
105-106. Ramazana özgü yiyecekler (pide, güllaç) olduğu gibi, hangi mevsi- 
me rastlarsa rastlasın bu ayda yenmeyen (balık, zeytinyağlı sebzeler) yiyecek- 
ler de vardır (Burhan Felek, Yaşadığımız Günler, a.g.e., s. 195). 
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basın, gibi iletişim araçlarının ortaya çıkışı, kahvelerin, çay sa- 
lonlarının, kıraathanelerin, gazinoların artması, İstanbul'un 
Müslüman halkı için —ve özellikle ramazanda, ziyaretlerin, dı- 
şarı çıkışların, eğlencelerin artmasıyla— daha ortak bir hayatın, 
gerçek bir cemaat hayatının koşullarını yaratır. 

Bu, önemli bir husustur; çünkü, diğer zamanlarda, mahalle- 
lerinde soyutlanıp kalmış, gerçek bir önderden yoksun İstan- 
bul'un Müslüman halkı, Rum, Ermeni ya da Yahudi cemaatleri- 
ne oranla daha düzensiz, daha dağınıktır. İlk ikisinin başların- 
da iki patrik, üçüncüde ise bir hahamla, okullarla, yardımlaşma 
kurumlarıyla çevrelenmiş bu cemaatler son derece iyi örgütlen- 
mişlerdir. Besbelli ki bu durum İslamın kendisinden, bu din- 
de, dini hiyerarşinin daha az güçlü oluşundan, sahici bir “din 
sınıfı”nın yokluğundan kaynaklanır. Ama, işte asıl bu noktada 
Müslüman “din adamı sınıfı”nın (yani ulema, din okullarının 
hocaları, cami görevlileri vb.), ramazanda daha çok varlık gös- 
terdiğini, “çeki düzen verme” rolünü daha fazla üstlendiğini ek- 
lemek gerekir; camilerde, hutbelerini, vaazlarını, nasihatlerini 
daha kalabalık ve daha dikkatli bir dinleyici kitlesi izler. Bunun 
yanı sıra, imamlar, hocalar, hafızlar müminlerin evlerine, onla- 
rın özel mekânlarına girmek için daha fazla fırsat bulurlar. Kı- 
sacası ramazan, Müslümanlar için kimliğe geri dönüş, topluluk 
içinde kaynaşma, toplumsal bağın sıkılaşması, kendini belli bir 
çevreye sokma dönemine tekabül eder. Bu, onların öteki gayri- 
müslim milletler ile eşit durumda, gerçek bir millet, etnik-dini 
bir cemaat oluşturdukları bir zaman dilimidir, ama bu, yılın on 
iki ayından sadece birinde olur. 

Şimdi de ramazanda gayrimüslimler konusuna gelelim. İstan- 
bul toplumunda cemaatler, sıradan zamanlarda bile, birbirlerin- 
den ayrı yaşama eğilimi göstermektedir. Ramazanla bu duruma, 
bir de oruç gibi yeni bir ayrılık etkeni katılmaz mı? Gerçekten, 
bir yanda oruç tutanlar yani Müslümanlar öte yanda oruç tutma- 
yanlar yani gayrimüslimler yok mudur? Bu koşullarda çok sınır- 
lı kalmasına rağmen, oruç ihlâli karşısında ulemanın neden böy- 
lesine kaygılandıkları daha iyi anlaşılır: Çünkü, Osmanlı başken- 
tinin çok-cemaatliliği bağlamında oruç sadece dini bir âdet değil, 
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aynı zamanda öteki cemaatlere karşı bir topluluk kimliği oluştu- 
ruyordu ve sınır çizme işlevine sahipti. 

Aslında durum bu kadar basit değildir. Ramazan, İstanbul'u, 
dediğimiz gibi bir Müslüman kenti yapar. İslâm inancını pay- 
laşmayanları bile etkiler. Ritmini öteki cemaatlere de kabul et- 
tirir, onların yaşamasında büyük değişmelere yol açar. Hatta 
etkilerini başkentin Tophane, Pera, Galata gibi “Frenk” ma- 
hallelerinde de hissettirir. Gayrimüslimler, ramazan akşam- 
larının havasından, iftarı haber veren topun sesinden, bütün 
gece boyunca Müslüman mahallelerinden onlara ulaşan can- 
lılıktan, kahkahalardan ve müzikten kendilerini uzak tuta- 
mazlar."?? Müslüman komşularıyla ilişkilerini her zamankin- 
den daha iyi tutmaları, kentte daha ölçülü davranmaları gere- 
kir. İsteseler de istemeseler de, bu büyük ortak törenin, rama- 
zanın içinde yer alırlar. 

Ama, gayrimüslimler aynı zamanda, kendi alışkanlıklarını 
da sürdürebilirler: Sözgelimi, Yahudilerin, Ermenilerin, Rum- 
ların, Levantenlerin, yabancıların müdavimi oldukları kabare- 
ler ramazan boyunca "3 dış kapı kapalı tutulmak zorunda da ol- 
sa, açık kalır.” Ramazan canlılığına onlar da katılırlar. Direk- 
lerarası akşamları pek çok Yahudi ya da Ermeni müzisyeni,!* 
Ermeni tiyatro oyuncularını, çingene dansözleri seferber eder. 
Tiyatroda, ramazan boyunca, kadın rollerinde gayrimüslim- 
ler oynar. Kısacası, XIX. yüzyılda İstanbul'daki eğlencelerin ve 
gösterilerin gelişmesinin, ramazan kültürüne gayrimüslimlerin 
daha fazla katılması sonucunu doğurduğunu anlıyoruz. 1900'e 
doğru gayrimüslim sanatçılar, ramazandaki kültürel etkinlik- 
lere ve eğlencelere Müslüman meslektaşları kadar, hatta onlar- 
dan daha fazla katılırlar." 


Ayrıca, ramazanın toplumsal hayatı, ziyaretler, konuksever- 


193 Zebal Essayan, Les jardins de Silihdar, Fransızca çev., Paris, 1994, s. 45. 
194 Üç günlük bayram sırasında kapalı oldukları sanılır: karş. d'Ohsson, s. 231. 
195 Gerard de Nerval, Le Voyage en Orient, s. 197. 


196 Ermeni müzisyenler arasında, Ahmed Rasim'in çok yakın dostu Kemani Tat- 
vos Efendi'nin adını analım; yazar birçok eserinde, özellikle Cidd ü Mizah, ls- 
tanbul, 1336/1920, s. 55'te ondan söz eder. 


197 Karş. Malik Arsel, İstanbul'un Ortası, a.g.e., s. 69. 
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lik, karşılaşmalar, sohbetler, gayrimüslimlerle de ilgilidir. Sul- 
tan, dini cemaatlerin temsilcilerini, patriklerini, din adamla- 
rını sarayda iftar sofrasını bölüşmeye davet eder. Bir Osmanlı 
memuru olan Said Bey, arkadaşı, komşusu, birçok gayrimüsli- 
mi, iftar ve bayram yemeklerine çağırır. 1868'de kurulan, her 
inançtan çocuğun toplandığı Galatasaray Lisesi'nde, normal 
olarak öğrenciler, dini töreler söz konusu olduğunda birbirle- 
rinden ayrılırlar. Ama ramazanda, Müslümanlarla gayrimüs- 
limler arasında gerçek bir suç ortaklığı kurulur: Rum, Bulgar 
ya da Sırp öğrenciler, fazlasını oruç tutmayan Müslüman ar- 
kadaşlarına vermek üzere, öğle yemeğinde tabaklarını bol bol 
doldururlar, buna karşılık Paskalya'da da, Müslüman öğren- 
ciler bu bayram günlerinin çok yağlı ağır yemeklerinden gına 
gelmiş Hıristiyan öğrencilere, hafif yemeklerinden (zeytinyağ- 
sız) ayırırlar.!98 

Gayrimüslimler, ramazanın iktisadi hayatına da yakından 
katılırlar. Gerçek bir tüccar mahallesi olan Mahmud Paşa'nın 
Rum, Ermeni ya da Yahudi esnafı, ramazan ve Şeker Bayra- 
mı'nın gelmesiyle tüketimin artışından büyük çapta payını alır. 
Araştırmayı daha ileri götürüp; gayrimüslimlerin ramazan- 
da, yani on iki ayda bir, Müslümanların ticari etkinliklerinde- 
ki azalmadan yararlanıp yararlanmadıkları ve bunun, diğer et- 
kenlerin yanı sıra, ekonomik alandaki üstünlüklerinde rol oy- 
nayıp oynamadığı bile sorulabilir. Yüzyılın başındaki İstanbul 
hakkında bir anı kitabının o çağda yaşamış Türk yazarı galiba 
bunu kastediyordu: “Ramazan, Müslümanlar için ibadet, Hıris- 
tiyanlar içinse bolluk ve neşe ayıdır.”!99 

Bir çelişki gibi gelse de, gayrimüslimlerin ve Avrupalıların, 
Müslüman hayatına ramazanda daha çok karıştıkları görülür. 
Diğer aylarda yabancıların gece İstanbul yakasında kalmala- 
rı yasaktır; ama bu yasak otuz günlük ramazan süresince kal- 
dırılır. Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılmasından (1826) önce, Av- 
rupalıların ramazanda, bu yakada dolaşmaları güvenli değildi. 
Dört yıl sonra, 1830'da, Slade her yerde çok iyi kabul gördük- 


198 Ozansoy, s. 89 ve devamı. 
199 Malik Arsel, a.g.e., s. 69. 
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lerini Каудедет 2% Rumlar, Ermeniler, Yahudiler, Levantenler, 
sık sık camilerin, özellikle Beyazıt Camii'nin avlusundaki ser- 
gilere giderler.29! Dini mekânlar yavaş yavaş gayrimüslimlere 
açılır; eskiden bir yabancının Eyüb Sultan Camii'ne girmesi ya- 
sakken, Woods kitabının ramazana ayırdığı bölümünde, artık 
-yani XIX. yüzyılın sonuna doğru- Hıristiyan ziyaretçilerin ra- 
mazanda bu ibadethaneye girebildiklerini уагаг.2% Ramazanda, 
Ayasofya Camii'nde verilen vaazlar gibi bazı dini faaliyetler ta- 
bir caizse turistik bir merak konusu haline gelir. Bu, kimi na- 
zik durumları da yaratmaz değildir; camiye çevrilen eski Bizans 
kilisesi, Kadir Gecesi'nde ağzına kadar dolar; caminin üst gale- 
rilerinde resmi elbiseleriyle yabancı büyükelçiler ve çok şık gi- 
yimli eşleri de yer alır.293 Direklerarası'ndaki ramazan gecele- 
ri için de aynı durum geçerlidir, turist rehberleri bir süre son- 
ra bunlardan “göz kamaştırıcı” birer gösteri olarak söz eder. Şu 
halde gelişme sanırız açıktır: 1900'e doğru gayrimüslimler, bir 
asır öncesine oranla, ramazanın hareketliliğine daha fazla ka- 
tılmaktadırlar. 

İstanbulda, ramazanda Müslümanlar ile gayrimüslimler ara- 
sındaki ilişkilerden çıkan imge bir tezatı yansıtır: Sanılabilece- 
ğin tersine, bu ilişkiler oruç ayı boyunca yoğunlaşır. Oruç yü- 
zünden yeni bir set oluşması bir yana, daha zengin bir toplum 
ve kültür hayatı daha fazla kaynaşmaya, cemaatler arasındaki 
ayrımları çoğaltmak bir yana, onların azalmasına yol açar. İs- 
tanbul'un Müslüman cemaati, kendi kimliği üstüne kapanmak 
yerine, daha dışa açık, daha geçirgen olup çıkar. Bu, oruç ayın- 
da toplumsal hayatın genellikle daha zengin olması; daha çok 
ilişki ve yaklaşma fırsatı bulunması kadar, ramazanın bu top- 
lumsal hayatı kendine daha güvenli kılması ve bu hayatın ken- 
dini daha güçlü hissetmesi sayesindedir. 

Gene de böyle bir tespit bizi ramazanda cemaatlerarası ilişki- 
lerin idealleştirildiği bir görüşe götürüyor olamaz mı? Ama, her 


200 Adolphus Slade, Records of Travels in Turkey, Greece, etc., Londra, 1854, s. 380. 
201 Bir Zamanlar İstanbul, s. 159-160. 

202 Sir Henry Е. Woods, a.g.e., s. 269. 

203 Malik Arsel, a.g.e, s. 192. 
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ne olursa olsun, Gerard Nerval'in Voyage en Orient adlı kitabı- 
nın, İstanbul'da Ramazan Geceleri bölümünün -hem de muh- 
teşem— sayfalarından çıkan duygu budur. Romantiklerin, Yu- 
nanistan'ın bağımsızlık savaşı sırasında kınadıkları Türk bar- 
barlığı temasıyla çelişen bir şekilde Nerval, ramazan ayında, İs- 
tanbul'da, hoşgörü idealinin somut olarak gerçekleşmesini bul- 
muş olduğunu düşünür 2% “Ramazan geceleri” hakkında bize 
sunduğu tasvir, gayrimüslimlerin bir uyum anlayışıyla rama- 
zanın ve bayramın bütün şenlikleri içinde var olduklarını vur- 
gular. Bu konuda “Bu kozmopolit kentte, bu şölen gecelerine 
her dinden insan katılır” diye yazar. Bir başka yerde, “Bir Türk 
bayramı herkese açıktır” diye yazar. Daha sonra da “Bütün din- 
ler Müslüman neşesine katılır” der 297 1850'de, kutsal ayın 
otuz gününün olaysız geçmesine sevinen bir İstanbul gazete- 
si de sanki bu sözlerin bir yansıması gibi, “Osmanlılarda hoş- 
görü, ramazanda bile herkese tam güvenlik içinde her etkinli- 
бе, her eğlenceye, her halk şenliğine katılma özgürlüğünü ve- 
rir” diye уағаг206 

Bu dinlerarası anlayışlılıkla yetinilebilir mi? Her halükarda 
bazı çağlarda, cemaatlerarası ilişkilerin ramazanda daha ger- 
gin olduğu izlenimi edinilir. Böylece, siyasi ve dini “tepki” dö- 
nemlerinde, gayrimüslimlerin geleneksel olarak yararlandıkla- 
rı “hoşgörü” sınırlandırılabilmekteydi, ramazan gündüzlerin- 
de sigara içmelerinin ve yemek yemelerinin yasaklanması teh- 
likesiyle karşı karşıyaydılar. Galatasaray Lisesi'nin ilk müdü- 
rü de Salve, bu durumu şöyle anlatıyordu: “1871'in son ayla- 
rında, Mahmud Paşa'nın sadareti sırasında |yani, bir “tepki” 
döneminde], İstanbul valisinin bir kararı, ramazanda Türk- 
lerin rahatsız olmamaları için, Hıristiyanların vapurlarda, so- 
kaklarda ve evlerin eşiğinde sigara içmelerini yasakladı.” Son- 
ra da ekliyordu: “Bu kararın uygulamaya girmemesi için, yük- 


204 Karş. Jacques Ниге, “Un disciple de Rousseau, Nerval, dans la capitale otto- 
mane en 1843”, De la Revolution française д la Turquie d'Atatürk, yay. haz. J,- 
L. Bacgu&-Grammont ve Е. Eldem, İstanbul-Paris, 1990, s. 149-156. 


205 Le Voyage en Orient, s. 191, 197, 360. 
206 Courrier de Constantinople, sayı 282, 10 Ağustos 1850. 
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sek düzeyde sayısız girişimlerde bulunmak gerekti.”207 


Nerval'in hoşgörülü bakışının tersine, başka yazarlar, ra- 
mazanda “fanatizm”den söz etmekten geri durmazlar; bu yo- 
gun dini çaba ayının cemaatlerarası gerilimlere yol açabildiği- 
ni, gayrimüslimlere karşı ani şiddet patlamalarını kışkırtabil- 
diğini düşündürürler. Taşra kentlerindeki Avrupalı konsolos- 
lar, zaman zaman ramazanda Hıristiyanlara karşı fiili durum- 
lara başvurulduğunu haber verirler. Sözgelimi, 1839'da Bey- 
rut'taki Fransa konsolosu, “Fransa himayesindekiler”in taş- 
kınlıklara maruz kaldığını belirtir. Bu durum onu “ramazan 
sonunda” valiye iki şikâyet dilekçesi vermek zorunda bırak- 
1501.208 Yine Beyrut'ta, ama bu kez 1897'de, Temps gazetesi- 
nin bir muhabiri “Ramazanın, her yıl olduğu gibi, Hıristiyan- 
larla Müslümanlar arasındaki kavgaların başlama işareti ol- 
masından korkulmaktadır” diye уагаг.20% Osmanlı başken- 
ti bu tür olayların dışında mı kalır? Kamu düzeninin, kuşku- 
suz daha iyi sağlandığını düşünsek de, buna inanmak zor gi- 
bi gözükmektedir. 

Doğruyu söylemek gerekirse, ramazanda farklı cemaatler ara- 
sındaki ilişkiler üstüne yapılması gereken pek çok araştırma var- 
dır. Sözgelimi, ramazan ile karem çakıştığında ne olur? Bayram, 
Noel ya da Paskalya ile aynı zamana denk düşünce? Yahudilerin 
ya da Ortodoksların bayramları oruç ayına rastladığında? Bu eş- 
zamanlılık, cemaatler arasında gerginlik, sürtüşme, çatışma kay- 
nağı olur muydu ya da aksine, birbirlerine yaklaşma fırsatı, hatta 
farklı dinden olanları bağdaştırma biçimleri mi sunardı? 

207 DeSalve, “L'enseignement en Turguie”, Revue des Deux-Mondes, 1874, s. 843. 
1871'de ramazan 14 Kasım'da başlıyordu. İki ay önce, 8 Eylül 1871'de Mah- 
mud Nedim Paşa, Ali Paşa'nın ölümüyle, Muhafazakâr bir dönem başlatarak 
sadrazam oldu. Bu sırada İstanbul'da hüküm süren dini hava için, karş. Rode- 


ric H. Davison, Reform in the Ottoman Empire, 1856-1876, Princeton, 1963, s. 
270-278. 

208 Karş. François Vinot, La presence française et britannique de 1838 â 1850 dans 
le Proche-Orient ottoman: échanges et influences, doktora tezi, Université des 
Sciences Humaines de Strasbourg, Strasbourg, 1995, cilt 1, s. 223. 

209 Le Temps, 4 Şubat 1897. Bu haberin yazarının bildirdiğine göre bir önceki 
ramazanda, Beyrut limanında birçok Hıristiyan'ın katlinden suçlu bulunup 
Adanaya bir yıl sürgüne gönderilen iki Müslüman, dönüşte dindaşları tara- 
fından iyi karşılanınca, Hıristiyanlar “bu adaletsizliğe çok öfkelenmiş”lerdi. 
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Aynı derecede nazik, önemli bir sorun ortaya çıkar. XIX. 
yüzyıl boyunca Osmanlı İmparatorluğu'nda milliyetçiliklerin 
gelişmesiyle neler olur? Balkanlardaki bağımsızlıklar ve özerk- 
likler ardından, imparatorluk halkları milliyetçi hummaya ne 
zaman kapılmışlardır? Topluluk kaynaşmasının ayrıcalıklı dö- 
nemi olan ramazan, böyle bir bağlamda, istanbul Müslümanla- 
rı için kimlik çoşkusu dönemine dönüştü mü? Doğrusu mev- 
cut araştırmalarla bu soruyu cevaplandırmak çok zordur. Gene 
de bu yolda birkaç adım atmayı deneyelim. 

Genç Türk devriminin ertesinde, Müslümanlar —özellikle İs- 
tanbul'dakiler— birçok kez büyük devletlerin güttüğü siyasete 
karşı düşmanlıklarını gösterme fırsatı buldular. 1908'de Bosna- 
Hersek'in Avusturya tarafından ilhakı, tepki olarak Avusturya 
ürünlerini boykota yol açtı; bu boykot, İttihat ve Terakki üye- 
lerince, yani Genç Türklerce düzenlenmişe benzer. Ne var ki, 
bu olaylar tam da ramazana “rastlar”. O sırada, ilk haftalarda, 
İstanbulda özellikle hazır giyim eşyası satan Avusturya mağa- 
zalarına karşı boykotunu desteklemek için, ulemanın etkin şe- 
kilde halk gösterilerine katıldığı görülür. Bu olayların ramaza- 
na denk gelmesinin, Müslüman unsura, özellikle camilerdeki 
hutbelerden kaynaklanan daha etkili bir hareket imkânı verip 
vermediği sorulabilir. 

Yine 1908 Ramazanı'nda, İstanbul'da, Genç Türkleri, İslâm'ı 
yanlış amaca alet etmekle suçlayan “tepkisel” gösteriler dü- 
zenlenir. Bu gösterilerin başında, yandaşlarını “ramazan güru- 
hu”, yani ramazanın gündüz aylak ettiği seyyar yiyecek satıcı- 
ları, sakalar, kahve garsonları, lokanta işçileri vb. ile ramazan- 
da çalışmasını azaltmış insanlar arasından toplayan hocalar bu- 
lunur. Bunlar sadece, birkaç göstergedir. Ama bu koşullar al- 
tında ramazan, her ne kadar henüz milliyetçilikten söz edeme- 
sek de, İslâmi duyarlıklarının keskinleştirilmesine katkıda bu- 
lunmuşa benzer. 

Bizim bakış açımızdan dikkatle incelenmesi gereken başka 
bir dönem ise, Birinci Dünya Savaşı'ndan sonraki yıllardır. Ye- 
nilginin ve mütarekenin (Ekim 1918) ardından, İstanbul'un 
Müslüman halkı donup kalmıştır; İzmir'in Yunan ordusu tara- 
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fından işgali (Mayıs 1919), kitlesel tepkilere ve İstanbul'da bü- 
yük protesto mitinglerinin düzenlenmesine yol açar. Anado- 
lu'da Mustafa Kemal yönetiminde direnişin örgütlendiği sıra- 
da, müttefik birliklerince işgal edilen başkentin (Ekim 1920) 
Müslümanları, Yunan ordusunun Küçük Asya'daki ilerleyişini 
(Haziran 1920) endişeyle izlerler ve Türkiye'yi parçalayan Sevr 
Antlaşması'nın dayattığı acımasız koşulları büyük bir üzüntüy- 
le öğrenirler (Ağustos 1920). 

Heyecan doruğa çıkar. Ama, İstanbul'da mitingler yasak- 
tır ve başkenti güvenlik bölgelerine ayıran müttefik birlikleri- 
nin varlığı gösteri düzenlemeyi imkânsız kılar. İstanbul kade- 
rine boyun eğmiş gibidir. Ancak, bastırılması güç bir öfke pat- 
lamaya hazırdır. Bu, özellikle ramazanlarda hissedilir, yoğun- 
laşır, billurlaşır.”” işgal altındaki başkentte, ramazan geceleri 
sadece dinlenmeye, eğlenceye değil, hareket hazırlığına, yeral- 
tı çalışmasına, direnişe de ayrılmıştır. Adolphus Slade, yaklaşık 
bir asır önce, “İstanbul'da, hemen hemen tüm halk hareketle- 
ri ve devrimler, ramazan gecelerinde tasarlandı” demekteydi.”"" 

işgal altındaki İstanbul'da yaşayan Fransız üniversite öğren- 
cisi Maurice Pernot, görünüşte kadere boyun eğmenin ötesin- 
de, ramazan gecelerinde gerçek bir halk hareketi hazırlığını 
keşfeder. Toplanmaya elverişli tek mekân haline gelmiş cami- 
lere doğru akan hoşnutsuzluk selini, orada vaazların kışkırttı- 
ğı çoşkuyu, Mustafa Kemal'in resminin elden ele dağıtılmasıyla 
insanları saran heyecanı, ramazan geceleri için özel baskılar çı- 
kartan gazetelerin satışını, kahvelerde hızla yayılan konuşma- 
ları, gizli toplantıları tasvir eder. Kısaca, Pera'nın yanı başında 
“akşamın alacakaranlığından şafağa dek uyanık kalan ve tut- 
kuyla çalkalanan başka bir kent” bulunduğunu kaydeder. Son- 
ra, durumu “Kâfirlerin işgaline uğramış eski Müslüman ken- 
tinde ramazan orucuyla, vaazlarıyla, merasimleriyle milli duy- 
gunun gücünü ve dini inancın ateşini uyandırmışa benziyor- 
du” diye özetler.2'? 


210 Ruşen Eşref, Ayrılıklar, (1334-1336), İstanbul, 1339/1923. 
211 Adolphus Slade, a.g.e., s. 374. 
212 Maurice Pernot, La guestion turque, Paris, 1923, s. 41. 
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Aynı çağa doğru, Durkheim'in öğrencisi, Türk milliyetçili- 
біпіп öncü simgelerinden biri, sosyolog Ziya Gökalp (1869- 
1924), dini âdetler ve onların kimlik olgusuyla ilişkileri konu- 
suna eğilir. Sosyoloji okulunun kurucusunun yolundan gide- 
rek âdetleri negatif ve pozitif diye ikiye ayırır. Negatif âdetlerin 
“işlev”i, insanı kutsal olmayandan kutsal olana, bireysellikten 
toplumsalığa geçirmektir. Bu tam da ramazan orucunun duru- 
mudur; bireyin oruç âdetine uyarak, arzularından, hırsların- 
dan, bencilliğinden sıyrıldığını söyler. Diğer negatif âdetler (ör- 
tünme, abdest, yıkanma) gibi ramazan da, bireyi toplumsal bir 
varlığa dönüştürmeye ve İslâm cemaatini ortak bir varlık yap- 
maya katkıda bulunur.”"” 

Bir süre sonra, yine Ziya Gökalp milli bir din, “Türk” İs- 
lam: arayışına girerek yeniden, ama bir başka açıdan, milli kül- 
tür bakımından ramazanın önemi üstünde durur. Ramazan, ilk 
folklor uzmanlarının?" özellikle belirttikleri gibi, kendine öz- 
gü Türk halk kültürünün en serbest şekilde sergilendiği bir ay- 
dır. Seçkinlerin uygarlığı ile halk tabakasının kültürünü birbi- 
rinden ayıran Gökalp'e göre ramazan geceleri, Türk seçkinle- 
rinin, kendilerinde eksik olan halk kültürünü yakından tanı- 
dıkları ayrıcalıklı bir dönem oluşturur.”1” Ramazanda vaazlar 
Türkçe verildiği gibi, ilâhiler de Türkçe okunur. Gökalp “Te- 
ravih namazlarına can veren unsurun, Türkçe okunan ilâhiler” 
olduğunu yazar.”"” Dini iletişim ayı olan ramazan, aynı zaman- 
da dinin “ulusallaştığı” çağdır. 


213 Ziya Gökalp, “Dinin İçtimai Vazifeleri”, İslam Mecmuası, II, sayı 34 ve 36, 
1915'te, Ziya Gökalp, Turkish Nationalism and Western Civilisation, çev. ve 
yay. haz. Niyazi Berkes, Londra, 1959, s. 184-193. 

214 Büyük Türk folkloru uzmanı, Macar Ignâcz Künos'un anlattığına göre, Ah- 
med Vefik Paşa (ülkesinin ilk “Türkolog”larından biri) halk edebiyatı ürünle- 
rini, özellikle ramazan ayında derlemesini öğütlemiştir (avam edebiyatının en 
çok mahsulünü ramazan ayında bulacaksınız: Ignaz Kunos, Türk Halk Edebi- 
yatı, İstanbul, 1343/1925, s. 61. 

215 Ziya Gökalp, Türkçülüğün Esasları, Ankara, 1923, Ingilizce çev. Robert Deve- 
reux, Ziya Gökalp, The Principles of Turkism, Leiden, 1968, s. 35. 

216 Ziya Gökalp, a.g.e., s. 119. Teravih namazı için Türkçe ilahi örnekleri, Şeyh 
Hayrullah Taceddin tarafından Ramazan-ı Şerife Mahsus Местиа-і İlahi yat, ts- 
tanbul, 1326/1908'de yayımlandı. 
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OSMANLI RAMAZANINDAN 
CUMHURİYET RAMAZANINA 


Buraya kadar ana hatlarıyla, XIX. yüzyıl İstanbul'undaki rama- 
zanı anlattık. Bu arada, kurumsal reformlar, toplumsal gelişme, 
kentin modernleşmesi gibi birçok etkene bağlı olarak ramaza- 
nın bir kısım değişiklik geçirdiğini gördük. Ancak, bütün ta- 
nıklıkların doğruladığı üzere, büyük değişim 1908 Genç Türk 
devrimiyle meydana gelecektir. 

Pek çok alanda olduğu gibi, bu devrim gerçek bir eklem 
oluşturur: Makedonya subayların Abdülhamid yönetimine kar- 
şı ayaklanmasının ardından gelen birkaç ay içinde, yeni Os- 
manlı Anayasası hazırlanır, meclis toplanır, siyasi partiler ku- 
rulur. Ülke, 1913'te, İttihat ve Terakki Komitesi'nin Genç 
Türkler'in, iktidarı tam anlamıyla ele geçirip, neredeyse bir dik- 
tatörlük rejimi kurmalarına kadar bir dizi siyasi sarsıntıdan ge- 
çer. Osmanlı Devleti, dışta Balkanlarda, Bosna-Hersek'in Avus- 
turya tarafından ilhakı, Ekim 1908'de Bulgaristan'ın bağımsız- 
lığı, Arnavutluk'taki karışıklıklar gibi bunalımlarla boğuşmak 
durumunda kalır. 1911-1912'de Trablusgarp'ta İtalyanlara kar- 
şı savaşmaya zorlanır; 1912-1913'te sıra Balkan Savaşlarına ge- 
lir, ardından Mihver devletlerinin yanında girilen dünya sava- 
şı, sonra da Anadolu'da Mustafa Kemal önderliğindeki İstiklâl 
Mücadelesi (1920 — 22): Bir on yıl boyunca süren bu savaşlar, 
çok ciddi nüfus kaybına, kitlesel yıkımlara vb. yol açar. On yı- 
lı aşkın bir süre boyunca, tarih hızlanır ve birçok altüst oluşu 
beraberinde getirir. 

Bu olaylar ramazanın akışını da etkilemekten geri kalmaya- 
caktır. Değişiklik, 23 Temmuz devriminden sonraki, “Hürriye- 
tin ramazanı” adı verilen ilk ramazandan (Eylül — Ekim 1908) 
itibaren belirir. Genç Türkler, henüz yeni kurulmuş iktidar- 
larını memlekette, özellikle de taşrada pekiştirmek amacıyla, 
devrim lehine, başta camilerdeki vaazlar olmak üzere, rama- 
zan ayına özgü iletişim yollarından yararlanmaya çalışırlar. Va- 
azlar ve cuma hutbeleri, 1908 devrimini izleyen “çoğulcu” bağ- 
lam içinde kitlelerin seferberliğine yönelik yeni bir önem ka- 
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zanır.2'7 Kuşkusuz Genç Türkler'den kaynaklanan 3 Ramazan 
1326 (29 Eylül 1908) tarihli genelge, oruç ayı boyunca özellik- 
le taşraya gidecek tüm vaizlerden, müminlere “Anayasa ile ada- 
let ve hukuk karşısında eşitlik (müsavat-i hukuk) kazandıkla- 
rını ve bu kavramların İslâm'da da bulunduğunu” açıklamala- 
rını ister.2'9 

Buna karşılık, en muhafazakâr unsurlar, İstanbul halkını, 
dinsizlikle suçladıkları İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin Genç 
Türkleri'ne karşı seferber etmek üzere ramazandan yararlanma- 
yı denerler. 1908 Ekimi'nde, Balkan bunalımının yol açtığı öfke- 
den güç alan bazı hocalar, olayların bir tanığının “ramazan gü- 
ruhu” dediği işsiz güçsüz takımını, ramazanın aylak ettiği kişi- 
leri peşlerine katarak İstanbul'da gösteriler düzenlerler. Yine ay- 
nı ayda, Üsküdar'daki Yeni Cami'nin bir imamı, teravih nama- 
zından sonra, Karagöz'ün İslâm inancına ters düştüğünü söyle- 
yerek halka nutuk çekmeye koyulur. Bu imamın başını çektiği 
öfkeli kalabalık, Karagöz oynatılan kahveleri talan eder, çocuk- 
ların da izlediği gösterileri dağıtır.2'9 Н. С. Dwight'ın da yazdı- 
ğı gibi “Taşrayı Anayasa konusunda aydınlatmak için, 1326, ya- 
ni 1908 Ramazanı'nda uygulamaya konulan bu gelenek İcami- 
de gece vaaz verme], başkentte, Anayasa'yı yıkmak için çeşit- 
li girişimlere ortam hazırladı.”29 Kısacası, Genç Türk devrimi- 
nin ramazan üstündeki ilk etkilerinden biri ramazanı siyasileş- 
tirmek olacaktır. 

Genç Türk devriminin sonuçlarından biri de, imparatorluk 
üstünde, o güne dek bilinmeyen bir özgürlük rüzgârı estir- 
mesidir. Osmanlıları, hele de başkent sâkinlerini birdenbire 
gerçek bir “hürriyet sarhoşluğu” kaplar. Siyasi özgürlük; ba- 
sının, kulüplerin, derneklerin gelişmesinin bolca tanıklık et- 
tiği ifade özgürlüğü. Ama aynı zamanda âdetlerde, davranış- 
larda da özgürlük... Bu ani özgürleşme oruç ibadetine de yan- 


217 Karş. İsmail Kara, İslamcıların Siyasi Görüşleri, İstanbul, 1994, s. 88-89. 


218 Bu genelgenin metni Takvim-i Vekayi, sayı 2, 3 Ramazan 1326/16 Eylül 
1324/29 Eylül 1908'dedir. 


219 Sabah, 8 Ekim 1908'e göre, Ömer Sami Coşar, Atatürk Ansiklopedisi, cilt II, 15- 
tanbul, 1974, s. 69'dan alıntı. 


220 H.G. Dwight,age.,s. 277. 
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sıyacaktır. Çeşitli göstergeler bizi, başkentin Müslüman kesi- 
mindeki elitler arasında oruç tutmamanın yaygınlaştığını dü- 
şünmeye iter. Bu elitler oruç tutmamayı, bir “uygarlık” belir- 
tisi sayarlar. 1920'de, İstanbul'da ramazan üstüne kaleme al- 
dığı bir dizi makalede muhafazakâr yazar Cenap Şahabeddin, 
isteyerek alaycı üslübuyla. Genç Türk devrimini, dini ibadet- 
te çöküşe yol açmakla suçlarken, böyle bir durumun varlığı- 
nı dolaylı yoldan kabul eder: “Anayasal yüce rejim (Meşruti- 
yet) dediğimiz bu siyasi felaket, yükselen her şeyi olduğu gi- 
bi minareleri de hor gördü,” diye yazar, “Ramazanın, 12 yıl- 
dan beri |Genç Türk devriminden beri), özellikle günah ve 
utanç dönemi olduğu söylenebilir. Hürriyet adına, herkesin 
gözü önünde orucun saygısızca ihmali, bir uygarlık hareke- 
ti olarak görüldü” der. “Bununla birlikte,” diye ekler, “bir de 
uygar milletlerin dini simgelere ne denli saygılı olduklarını 
bir bilseydik! ”22' 

Bu durum karşısında İslami çevreler endişeye kapılır. Dini 
otoriteler, halka açık mekânlarda oruca saygılı olmasını sağ- 
latması için iktidar üstündeki baskıları çoğaltırlar. Böylece 
1910'da başmüftü, Emniyet Müdüriyeti'nden halka, oruca say- 
gı göstermeyenlerin ağır cezalara çarptırılacağını hatırlatan bir 
“tenbih” çıkartmasını ister.222 Dini çevrelerin baskıları ertesi 
yıl, 1328 Ramazanı'nda (Ağustos 1911) sonuç verir: Osmanlı 
Ceza Kanunu'na padişah iradesiyle ek bir madde konur; buna 
göre, “açıkça oruç bozma” (alenen nakz-ı siyam) toplum ahlâ- 
kını bozan suçlar arasına alınır (madde 99). Bu madde, rama- 
zanda gündüz yiyip içerken yakalananlar için, birden on beş 
Türk lirasına kadar para cezası ile bir günden bir aya kadar da 
hapis cezası öngörmekteydi.””? Artık basit bir sigara için, ayın 


221 “Ramazan”, Alemdar, 20 Mayıs 1920, Cenap Şahabeddin, İstanbul'da bir Ra- 
mazan, Istanbul, 1994, s. 25'te. 

222 Bildiri, İslâmi eğilimli Sırat-ı Müstakim, sayı 105, 4 Ramazan 1328/26 Ağustos 
1326/8 Eylül 1910'da “Oruca saygı göstermeyenlere” diye duyurulur. 

223 İrademetni için bkz. Düstur, 11/3, 16 Ramazan 1329/28 Ağustos 1327/10 Eylül 
1911. Aynı zamanda Osmanlı resmi gazetesinde de yayımlandı: Takvim-i Ve- 
kayi, sayı 946, 28 Eylül 1327/11 Ekim 1911. Karş. Ahmed Ziya, Mufassal Ka- 
nun-u Ceza Teferruatı ve Şerhi, İstanbul, 1329/1913, s. 294 ve dev. 
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geri kalan kısmını “tekne altı”nda, yani “kodes”te geçirme teh- 
likesi vardır. 

Bu önlem etkili oldu mu? Aslında, Yazar Ahmed Rasim'in 
nükteli bir biçimde ifade ettiği gibi, bu tedbir sahiden uygu- 
lanıp, ramazan orucuna karşı gelenlerin tümü “tekne altı”na 
atılsaydı, “İstanbul, su kaplumbağalarının istilasına uğramış 
gibi görünürdü”!22* İrade, ayrımcılık yapılarak, daha çok ra- 
mazan ortasında gündüz su içerken, yemek yerken, sigara tüt- 
türürken suç üstü yakalanmış sıradan insanlara uygulandı.”?” 
Ama ötekiler için, Ceza Kanunu'ndaki bu düzenleme, git gide 
gelişen bir eğilim karşısında pek etkili olmamışa benzer. Ger- 
çekten de, Birinci Dünya Savaşı sırasında İstanbul'da oruç iba- 
detinin daha da gevşediğini görürüz; oruç tutmayanların bir- 
çoğu, dinin bu buyruğunu yerine getirmemelerinde genel se- 
ferberliği -Osmanlı başkenti sâkinlerine ilk kez ilan edilen— 
bahane eder.225 1919 Ramazanı'nın (haziran) arifesinde, Baş- 
müftülük, önceki yıllarda (yani savaş yıllarında), özellikle res- 
mi işyerlerinde çalışan memurlar ve müstahdemler arasın- 
da oruca pek az uyulmuş olmasından ötürü yeniden endişe- 
ye kapılır. Sadrazamdan, başkentteki ve taşradaki tüm devlet 
hizmetlilerine, “sokaklar, çarşılar, dükkânlar, Boğaz vapurla- 
rı, trenler, tramvaylar, daireler ve resmi kurumlar” gibi tüm 
kamu mahallerinde oruca saygı gösterme zorunluluğunu du- 
yurmasını ister, “çünkü bu devlet görevlileri,” diye hatırlatır, 
“halka örnek teşkil etme” durumundadır.””” 

Osmanlı Ceza Kanunu'nun oruca itaatsizlik hükmü aydın- 


224 Ahmed Rasim, Vakit, 13 Haziran 1921'de, Muzaffer Gökman, Ahmed Rasim, 
İstanbul, 1989, cilt П, s. 514чеп alıntı. 

225 Karş. Mizah dergisi Karagöz, sayı 1678, 12 Ramazan 1342/16 Nisan 1924'te 
çıkan karikatür: Zaptiyeler, ramazanda gündüz sigara içen bir hamalı yakala- 
mışlardır. Bir lokantanın camekânından, içeride rahatça yiyip içen insanlar 
görülmektedir. Karagöz durumu, alaycı bir tarzla “Zengin olmamak onun su- 
çu” diye yorumlar. 

226 Karş. Tahir ül-Mevlevi, “Ramazan-ı Şerif ve Oruç”, Mahfel, 1/23, Ramazan 
1340/Mayıs 1922, s. 190-191. Seferdeki askerlerin oruçtan mua! olduklarını 
hatırlatalım. 


227 ... memurin-i Devletin ehaliye nümune-i imtisal olması, Sebil ül-Reşad, 
XVIY417-418, 29 Şaban 1337/29 Mayıs 1919, s. 12'de. 
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ların ve gazetecilerin hedefi haline gelecektir. Onlara göre, bu 
hüküm gerçekten de kişi özgürlüğünü ihlâl eder ve yürürlük- 
ten kaldırılması için ellerinden geleni yaparlar. Özellikle baş- 
kent basınında eleştiriler artar; İstanbul burjuvazisinin, bu 
hükmün kaldırılmasını ne ölçüde dilediklerini anlamak için 
1922-1925 yıllarındaki İstanbul hiciv gazetelerine göz atmak 
yeterlidir. 1925'te hiciv gazetesi Karagöz, bu konuya şöyle par- 
mak basar: “İkisinden biri; oruç tutmamak ya kabahattir, o za- 
man devletin bunu cezalandırması gerekir ya da günahtır, bu 
da dinin işidir.”223 Bu durum, oruç hakkındaki madde de dahil, 
Osmanlı Ceza Kanunu'nun hükümlerini yürürlükten kaldıran, 
İtalyan Hukuku'ndan esinlenmiş 1926 tarihli yeni Ceza Kanu- 
nu'na kadar sürer. 

Ancak, sorun sadece 1908'den sonra evrime uğrayan oruç 
tutma işi değildir; aynı zamanda ramazan âdetleri ve kutlama- 
larına bakış tarzıdır. Dini ve gelenekçi çevreler, kutsal ayda, 
İstanbul'da dindışı mecralara dökülüşten endişe duymaya baş- 
larlar. Onların gözünde, ramazanın simgesi, oruç ayının göz- 
de eğlence merkezi olan Direklerarası gereğinden fazla Batılı- 
laşmış, artık, özellikle Müslüman kadınlarının hoş görülemez 
bir serbestliğe büründükleri, utanç verici buldukları bir teş- 
hir sahnesine dönüşmüştür.””” Bu çevreler Dahiliye Nezare- 
One başvurarak İstanbul'da ilk kez, Şehzadebaşındaki rama- 
zan temsillerinde kadınlarla erkeklerin yan yana bulunmala- 
rından -önceden kadınlar kendilerine ayrılmış kafesli localar- 
da otururlardı- yakınırlar.””” 

Batılılaşmış çevreler içinse, tersine, tüm ramazan âdetleri ar- 
tık geçmişte kalmış şeyler olarak görülmeye başlar. İstanbuTda 
Batılılaşma ilerledikçe oruç ayının eğlenceleri insanlara artık 
kaba saba görünür. 1880'e doğru, “züppe”ler —-ünlü roman- 
cı Recaizade Mahmud Ekrem'in Araba Sevdası adlı kitabının 


228 “Oruç Yemek Günah mı Kabahat mi?”, Karagöz, sayı 1781, 11 Nisan 1925. 


229 Sırat-ı Müstakim, sayı 106, 11 Ramazan 1328/2 Eylül 1326/15 Eylül 1910, 
“Direklerarası'nda kadınlar gece otomobille geziyorlar” başlıklı makale. Yaza- 
rı, onların kışkırtıcı davranışlar sergilediklerini belirtir. 


230 Sadi Albayrak, Son Devrin İslâm Akademisi, İstanbul, t.y., s. 129. 
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kahramanı Bihruz Bey gibi— Direklerarası'nda boy göstermek- 
ten hoşlanırlar; otuz yıl sonra ise, aynı insanlar semti hor gör- 
meye başlar. Bu, başkentin halk kültürünü kapı dışarı etmeye 
koyulan, en Batılılaşmış elitlerinin takındıkları aşağılayıcı tav- 
rın bir parçasıdır.?9' Elitlerin sözcülüğünü yapan Ramazan ga- 
zetesi, 1909'da Direklerarası hakkındaki bir röportajda, cadde- 
nin “uygarlıktan nasibini almamış” (binasib-i umran) bir kişili- 
ge bürünmesinden, ve “hiçbir şekilde uygarlığın gelişmeleriyle 
ve modern çağın fikirleriyle bağdaşmayan, ahenksiz bir karga- 
şa, başıboş bir kalabalık” gösterisi sunmasından şikayet eder?” 
Gazete, ramazandaki aylaklığı da eleştirir ve kahvelerle çayha- 
nelere, geçilmesi imkânsız şekilde kaldırımları işgal izni verdi- 
ği için İstanbul Belediyesi'ne serzenişte bulunur. Sonra, Genç 
Türklerin siyasi devriminden beri hiçbir şeyin değişmediğini, 
aslında gerekenin “sahici bir toplumsal devrim” (hakiki bir in- 
kılâb-i ictimaiye) olduğu sonucuna varır. Kısaca, ramazan ar- 
uk “uygar” sayılmaz! 

Bireycilik İstanbul halkının bir kısmını, özellikle ramazanın 
ortaklaşa zorlamalarına daha fazla katlanamayan aydınları, ya- 
zarları, gazetecileri kendi yanına çeker. 1923'te Cumhuriyet dö- 
neminin büyük romancılarından Yakup Kadri | Karaosmanoğ- 
lu], ramazan münasebetiyle bu zorlamalardan bazılarını açığa 
vuran bir makale kaleme aldı. Yazar, özellikle mahalle sâkinle- 
rini davulunun sesiyle uyandırarak kalkma emrini bildiren bek- 
çinin oynadığı rolü eleştirmekte, bunda özel yaşama dayanıl- 
maz bir karışma, “kişisel özgürlüğüne saldırı” (şahsi hürriye- 
tine bir tecavüz) görmekteydi. Bu davullu törenin “bir Ortaçağ 
zorbalığı”nı göz önüne serdiği düşüncesindeydi.”35 

Buna, İstanbul'un kentsel evrimi gibi diğer etkenleri de ekle- 


231 Karş. Şerif Mardin, “Super Westernization in Urban Life in the Ottoman Em- 
pire in the Late Quarter of the Nineteenth Century”, yay. haz. Р. Benedict, Е. 
Tümertekin, F. Mansur, Turkey, Geographic and Social Perspectives, Leiden, 
1974, s. 403-445. 

232 Ramazan, sayı 8, Eylül 1909, 1909 Ramazanı'nda özel olarak çıkartılan gün- 
lük bir gazetedir. 

233 Yakup Kadri | Karaosmanoğlu|, “Ramazan Davulu”, İkdam, 19 Nisan 1923, 
Hilmi Yücebaş, Neyzen Tevfik, Hayatı, Şiirleri, İstanbul, s. 325-328'den alıntı. 
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yelim: 1910'dan sonra, Belediye Başkanı Cemil Paşa tarafından 
kabul edilen kent nazım planlarının ardından, caddeyi geniş- 
letmek ve Beyazıt'ı Fatih'e bağlayan yeni bir tramvay hattı ge- 
çirmek için kemerler yıkılınca Direklerarası çekiciliğinden çok 
şey yitirir. Caddenin itibarı yavaş yavaş azalmaya, otuzlu yıllar- 
da da neredeyse tamamıyla yok olmaya yüz tutar. Çevre semt- 
ler de değişikliklere uğrar. Aksaray ile Laleli arasında yer alan 
ve özellikle yaz ramazanlarında çok sayıda müşteri çeken Yeşil- 
tulumba kahvelerinin de bulunduğu semt 23 Temmuz 1911'de 
çıkan büyük yangında yerle bir olur.? Bu yangında birçok üst 
düzey devlet memurunun oturduğu ahşap konaklar, alev alev 
yanıp kül olur. Semtin toplumsal statüsünde kesin bir çöküşe 
yol açar, bu da eğlence yerlerinin Beyoğlu'na, bu, Avrupalılaş- 
mış, kozmopolit “Frenk” mahallesine taşınması sonucunu do- 
gurur. Beyoğlu'nun eğlence semti olarak üstünlüğü otuzlu yıl- 
larda kesinlik kazanacaktır. 

Yüzyılın başındaki iktisadi ve toplumsal evrim, aynı şekil- 
de, ramazanı da etkiler. 1900'den sonra yavaş yavaş, 1908 dev- 
rimiyle ise hızla artışa geçen fiyatlar, büyük memurlarla diğer 
devlet hizmetlilerinin satın alma gücünün düşmesi sonucunu 
doğurur. Buna, böyle bir durumu daha da ağırlaştıran başka 
bir şey, Genç Türk devriminin ertesinde, kamu görevlisi sayı- 
sının azaltılması da (tensikat) —3.000 kişinin işten çıkarıldığı 
söylenir-, eklenir.2” Oysa, ramazanın en önemli müşterileri; 
çarşıları, cami sergilerini, bayram öncesinde şekerci dükkân- 
larını, hazır giyim mağazalarını dolduranlar; Direklerarası gi- 
bi semtleri canlandıranlar, hep devletten maaş alan bu elit ta- 
bakadır. 

İşte bütün bu nedenlerle, birçok ramazan göreneği 1908'den 
sonra sönmeye veya yok olmaya yüz tutar. Yüksek memurlar, 
ramazanda astlarının ziyaretini daha az istekle (oysa, hemen 
hemen zorunluydu) kabul eder olurlar. Önemli kişiler, daha 
seyrek olarak evde teravih namazını kıldırmak için imam, ya 


234 Mahfel, s. 183. 
235 Ozansoy, s. 26. 
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da Kuran okutmak için hafız tutarlar.?5” istanbul'un zengin ai- 
lelerinin herkese açık iftar sofrası düzenleme ve bu münasebet- 
le de diş kirası verme âdeti, Genç Türkler döneminde terk edi- 
lir.297 Bu, dişine kira isteyenler kalmadığı için değil, büyük dev- 
let görevlilerinin maddi güç gösterisi yapacak takâtleri kalma- 
dığı, masraflarını kısma derdine düştükleri için böyledir. “Ka- 
zandığından dağıtma” işi zayıflamaya yüz tutar. Daha önce de 
kendisinden söz ettiğimiz devlet görevlisi Said Bey'in de çevre- 
sindekilere ve hizmetçilere dağıttığı bağışlarda hissedilir ve de 
düzenli bir iniş kaydedilmektedir. 1901-1909 arasında, çevre- 
ye “dağıttığı” pay, yani bahşişler, armağanlar, ikramiyeler dü- 
zenli olarak azalır, üstelik hizmetinde çalışan insanlara ödedi- 
ği ücretlerden daha büyük bir hızla azalır.? Osmanlı memu- 
runun fakirleşmesiyle Osmanlı ramazanlarının temel veçhele- 
rinden biri silinmeye yüz tutar. 

Balkan Savaşları (1912-1913), hele de Birinci Dünya Savaşı 
yıllarında, İstanbul geçim sıkıntısı, yokluk, kıtlık çeker; enflas- 
yon ortalığı kasıp kavurur. Bir avuç yeni zenginin, vurguncu- 
nun, karaborsada servet yapan istifçinin yanında, sabit gelirli- 
ler sıkıntı ve yoksulluğa düşer; orta sınıflar fakirleşir. Başkent- 
teki ramazan kutlamaları bu iktisadi ve toplumsal gelişmelerin 
kötü etkisi altında kalır. Ticaret durgunlaşır, camilerdeki sergi- 
ler eskilerin ancak birer gölgesi olup çıkar; bolluğu ve çeşi- 
diyle ünlü iftar yemeklerinin günlük sofralardan farkı kalmaz; 
akşam eğlenceleri seyrekleşir, Şeker Bayramı şenlikleri ihtişa- 
mını kaybeder. 

Genç Türk devrimini izleyen on yıl, ramazanı öylesine de- 
ğiştirir ki, o çağda yaşamış birinin sözüyle “tanınmaz”? ha- 
le gelir. Basın yayın dünyasında eskiye hasret duyan yazılar ye- 
şermeye başlar; herkes şu veya bu şekilde hep aynı soruyu sor- 


236 Mahfel, s. 182. 
237 Mahfel, s. 189. 


238 1901'de 96 55 iken 1909'da 96 39'a düşer. Karş. Р. Dumont ve Е. Georgeon, 
a.g.m. s. 168-169. 


239 Karş. İstanbul Ansiklopedisi, “Beyazıt” maddesi. 
240 Refik Halid (Karay), aşağıdaki notta verilen makaleden alıntı. 
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maktadır: Bir zamanki ramazanlar ne hale geldi! Nerede o es- 
ki ramazanlar?2* 

Kemalist dönemde ramazan “sıradanlaşır”. Kendini laik ilan 
eden Türkiye Cumhuriyeti, artık dini gerekçelerin dayataca- 
ğı özel programlar hesaba katmak istemez. Eski ramazanların 
rehavet içindeki hayatına son verilir. Memurlardan, öteki ay- 
lardaki kadar çalışmaları; öğrencilerden, normal olarak okula 
gitmeleri istenir. Müslümanlar tarafından işletilen dükkânlar, 
bundan böyle olağan saatlerinde açılır. Takvim de değişmiş- 
tir; saatler alafranga olur, yani her akşam güneş batarken saati- 
ni 12'ye ayarlama âdeti bırakılır. Ramazanın başlangıcı, eskiden 
yapıldığı gibi aya çıplak gözle bakarak tayin edilmez; 1927'den 
itibaren bunu, bilimsel bir şekilde İstanbul Rasathanesi saptar. 
Böylece, ayın başındaki “şüpheli gün” (yevm-i şekk) sorunu 
ortadan kalkar. Ramazan, yavaş yavaş laik Kemalist düşünceye 
uyar: Artık din, kamu hayatının yaşama alanını etkilemeyecek 
özel bir iştir. Kısacası, 1922'de sürgün yolunu tutmak zorunda 
kalan İstanbul'un Sultanı gibi, “on bir ayın sultanı” da sonun- 
da tahtından indirilir. 

Bu da bir tür devrimdir. Kuşkusuz, eski ramazanların birçok 
unsuru varlığını sürdürmektedir: Ramazan eğlence ayı olma 
özelliğini korurken, eğlencenin türü (sinema, dans) ve yeri de- 
gişir. Çünkü artık Beyoğlu, bu “Frenk semti” eğlenceyi git gi- 
de kendi tekeline alır. Genç Türk devriminden beri gözlenebil- 
miş törelerdeki değişikliklerin bir uzantısı olarak, İstanbul'da 
oruç tutanların sayısı azalmışa benzer: Bundan böyle, rama- 
zanda gündüz vakti yemek yediğini, su, sigara içtiğini belli et- 
mek ince bir davranıştır. Sultanın, Müslüman tebasına orucun 
zorunlu olduğunu hatırlattığı tenbihler, Cumhuriyet'le birlikte 


241 Bu konuda birkaç ünlü yazarın adını verelim: Refik Halid [Karay], “Çocuklu- 
ğumun Ramazanları”, Yeni Mecmua, sayı 48, Haziran 1918; Cenap Şahabed- 
din'in Alemdar, Mayıs-Haziran 1920 (yakın yıllarda, Istanbul'da Bir Ramazan, 
Istanbul, 1994 başlığı bir ciltte toplandı); Celal Sahir ve ark,, İftardan Sonra, 
Istanbul, t.y., Ruşen Eşref [Ünaydın], Ayrılıklar (1334-1336), İstanbul, 1924. 
Ayrıca, Ahmed Rasim'in yapıtlarının büyük bir kısmını, özellikle Reşad Ek- 
rem Koçu'nun, Ahmed Rasim, Ramazan Sohbetleri, Istanbul, 1974 başlığı al- 
tında topladığı makalelerini kaydetmek gerekir. 
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son bulur. Ceza Kanunu'nun alenen oruç yiyenler için öngör- 
düğü kanuni müeyyide, 1926'da yeni Ceza Kanunu'nun kabu- 
lü ile yürürlükten kalkar. Galatasaray Lisesi'nde Müslüman öğ- 
renciler dini vecibelere uyup uymama konusunda bundan böy- 
le serbest bırakılır: Yirmili yılların sonunda, yedi yüz öğrenci- 
den sadece ellisi hâlâ oruç tutmaktaydı. Kemalist rejimin baş- 
larında, iyi bir gözlemci, “Kısaca, oruç zorunlu olmaktan çıktı. 
Tercihe bırakıldı” diye yazar 2 Sonra da ekler: “Ramazan ar- 
tık eski ramazan değildir, onun yerini, kökten değişimlerin ge- 
nel akışını izleyen bir yenisi aldı. Ve bu, tamamen çağdaşlaşmış 
Cumhuriyet ramazanıdır.” 


SONUÇLAR 


XVIII. yüzyılın sonu ile İkinci Dünya Savaşı arifesi arasında, İs- 
tanbul'da ramazan üstüne yapılan bu araştırmadan, bazı sonuç- 
lar çıkarmayı deneyebiliriz, ama bunlar incelemenin şu andaki 
durumu nedeniyle, ancak geçici sonuçlar olabilir. 

D Bu sonuçların ilki, bir buçuk asırlık bir zaman dilimi için- 
de ramazanın geçirdiği değişimle ilgilidir. Görünüşte bu deği- 
şiklik sınırlıdır: Sahurdan iftara, aynı âdetler, davranışlar, bek- 
lentiler vardır. Birçok mümin için, tarihi değişikliklere rağmen, 
öz aynı kalır: Kutsal ayın başlangıcının ilanı, gün ağarırken da- 
vulcu tarafından uyandırılma, sahur yemeği, şafakla başlayan 
oruç, camilerde ibadetler, aileyi, komşuları, dostları özel sofra 
etrafında toplayan iftar, akşam namazları, az da olsa daha can- 
lı gece hayatı ve otuz günün sonunda, sevinçle kutlanan bay- 
ram... Kuşkusuz camiler daha az doludur, oruç tutmama daha 
yaygınlaşmıştır; her şeye rağmen âdetleri bir tahlilden geçirdi- 
gimizde, temellilik ve sürekliliğin geniş ölçüde korunduğu gi- 
bi bir sonuca varırız. 

Bununla birlikte âdetler, gelenekler üstüne yoğunlaşıldı- 
ğında “folklorcu” yaklaşım özünden, yani ramazanın İstan- 
bul toplumunda tuttuğu yerden uzaklaşma tehlikesini taşır, 
değişim işte asıl bu noktada önemlidir. Konuyu şemalaştıra- 


242 Paul Gentizon, Mustapha Kemal ou l'Orient en marche, Paris, 1929, s. 277-281. 
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rak ifade edersek, bu yer ХУШ. yüzyılın sonuna doğru mer- 
kezi bir yerdir; 1930'lu yıllarda ise artık değildir. “Merkezi” 
dediğimizde, bu, önce topografik anlama gelir. XVIIL yüzyı- 
lin sonunda -ve bu XIX. yüzyıl boyunca da sürecektir— rama- 
zan, geleneksel İstanbul'un Sultanahmet, Divanyolu, Beyazıt 
meydanı gibi merkez bölgelerini kaplar. Ramazan, deyimin 
coğrafi ve tarihi anlamıyla Osmanlı başkentinin tam kalbinde 
de yer alır.249 Cumhuriyet döneminde ise, durum tamamen 
farklıdır: Ramazanın eski İstanbul'daki son diyarı Direklera- 
rası, otuzlu yıllarda yıkılmış ve yerini bir başkası almamıştır; 
öte yandan, kentin merkezi antik İstanbul yakasında değil Be- 
yoğlu'nda, ramazan etkinliklerini barındırmak için, fazla koz- 
mopolit, bu fazla Batılı-Avrupai semttedir. Bundan böyle ra- 
mazan için artık özel bir mekân yoktur; ramazan atık “mer- 
kezi” değildir. 

Ama bu “topografik” değişim, ondan daha az önemli olma- 
yan bir başka değişimle örtüşür: Kentte ramazan etkinliklerini 
bir araya toplayan bir mekân artık yoksa da, ramazan çözülme- 
ye uğramış başka bir mekânda, yani ev aile mekânında kutlan- 
mayı sürdürür. Başka bir deyişle, XVIIL yüzyıl sonunda rama- 
zan, geniş ölçüde kamu mekânlarını (meydanlar, caddeler, ge- 
zintiler) kaplar ve bu olgu, XIX. yüzyılda daha belirgin bir hal 
kazanırken; Cumhuriyet döneminde, bu mekânları terk etme- 
ye başlar. Ramazan, kamu alanından özel hayat alanına doğru 
yönelmeye yüz tutar. 

Ramazan, sosyolojik anlamda da merkezidir. Osmanlı dö- 
neminde, Müslüman toplumunun “merkez” değerleri, rama- 
zanda dolu dolu ifade edilirdi; ama artık, modern Türkiye ta- 
rafından öne çıkarılan değerler, yani bireyci, akılcı, ilerle- 
meci değerler için durum öyle değildi. Eskiden ramazan, İs- 
tanbul toplumunun zamanını da biçimlendirirdi: Mevsimler 
içinde yer değiştirerek yaşanan zamanı bölümlere ayırmada, 
“merkezi” bir yer tutardı: Tıpkı mevsimlerin geri dönmesini 


243 Halkın inancına göre, İstanbul'un coğrafi merkezi, Şehzade Camii'nin yakın- 
larında Direklerarası Mahallesi'nde bulunuyordu ve porfirden bir sütunla gös- 
teriliyordu; karş. Malik Arsel, İstanbul'un Ortası, s. 3. 
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beklemek gibi bir ramazan beklentisi vardı, ramazanın “dev- 
ri bir devrim” oluşturmaktaydı. Oysa modern Türkiye'de za- 
man kavramı değişir. Çağdaşlık zamanı serbest bırakır, artık 
o, bir geri dönüş beklentisi değil, gelecekte ilerleme umudu- 
dur. Cumhuriyet Türkiyesi'nin ilkelerinden biri inkılâpçılık- 
tır (İnkılâp'tan gelir, yani devrim); bu kavram, bambaşka bir 
bağlamda kullanılmış olmasaydı “sürekli devrim” diye tanım- 
lanabilirdi. “Geri dönüşlü bir devrim” barındıran eski ramaza- 
nın karşısında bundan böyle modernliği ve “sürekli devrimi” 
barındıran yenisi vardır. 

2) Genel hatlarıyla çizdiğimiz evrim sabit bir çizgide gerçek- 
leşmedi. Klasik dönem (bu terimi, Osmanlı İmparatorluğu'nun 
XVIII. yüzyılı için kullanmamız doğru olursa) ramazanından 
Cumhuriyet ramazanına uzanan eğilim, yavaş olduğu kadar sü- 
rekli bir marjinalleşme yapısında değildir. Bu ikisi arasında, İs- 
tanbul'da ramazanın, kabaca 1860-1910 arasında yaşadığı bir 
“altın çağ” vardır. Bu yarım asır boyunca oruç ayı, başkentin 
toplumsal ve kültürel hayatında olağandışı bir yer tutmuştur. 
Ramazan ayı daha fazla şenlik, daha fazla eğlence getirir, ama 
daha fazla özgürlük de getirir, böylece öteki aylardan çok daha 
fazla ayrılır. Bu dönem boyunca, otuz günlük ramazanda dinle 
dindışı, kamuyla özel, toplumsalla bireysel, gelenekselle çağdaş 
arasında bir tür denge kurulur. Bu “altın çağ”, yukarıda gördü- 
gümüz gibi belli bir toplumsal tabakanın, İstanbul'un Müslü- 
man toplumuna yeni bir tarz kazandıran bürokrat elitlerin su 
yüzüne çıkışına denk düşer. 

3) Şimdi, genelde imparatorluğun, özelde İstanbul'un çağ- 
daşlaşması ile ramazanın evrimi arasındaki ilişkilere ait üçün- 
cü sonuca gelelim. İlk aşamada —kabaca XIX. yüzyıl reformla- 
rına denk düşen-—, çağdaşlaşma ramazanın lehine işler. Kurum- 
sal değişiklikler, kentte düzen sağlama kaygısı, kentleşmenin 
evrimi, toplu taşımacılığın gelişmesi, kent aydınlatmasının or- 
taya çıkışı, kamu alanlarının düzenlenmesi, kahvelerin çoğal- 
ması, basının yaygınlaşması, işte bütün bu etkenler, ramazan 
etkinliklerine yeni fırsatlar yaratır ve ramazanın, eskiden ol- 
duğundan daha da fazla, gerçekten ortak bir tören gibi yaşan- 
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masını sağlar. Öte yandan, bu aynı dönemde ramazan, toplum- 
sal ve kültürel çağdaşlaşmanın önemli bir noktasıydı: Yeni kül- 
tür biçimleri (tiyatro, sinema, gazeteler vb.) ramazanın ritmiy- 
le ve etkinlikleriyle birleşip bütünleşir; törelerin esnekleşmesi 
yolundaki bu evrim, oruç ayının icazet geleneği içinde kök sal- 
ma olanağı bulur. 

İkinci aşamada, çağdaşlaşma, marjinalleşmeye yüz tutan ra- 
mazanın aleyhine işler. Bu marjinalleşme güdülen bir siyasetin 
sonucu değildir, ne oruç ibadetine karşı alınmış önlemler, ne 
de bayram kutlamasına karşı bir propaganda olmuştur.””” Kök- 
ten laikliği dillerden düşmeyen Kemalist Cumhuriyet'in, yap- 
tığı şey, ramazanın başlangıcını bilimsel yöntemlerle (bu, belli 
ki, ramazana karşı olsun diye yapılmamıştı) saptaması ve nor- 
mal saat düzenini (Tanzimat'tan beri hep denenmesine kar- 
şın, başarılamamıştı) yerleştirmesiydi.?”” Ramazanın mariinal- 
leşmesi, hem siyasi hem de sosyoekonomik ve kültürel genel 
bir bağlamın sonucudur. Siyasi hayatın modernleşmesine bağ- 
lı rakip niteliğindeki yeni toplu törenleri, yani ulusal bayram- 
ları, anma törenlerini, partiler etrafında seferber oluşu da hesa- 
ba katmak gerekir. 

4) Bir buçuk asra yayılan bu gelişimde, kronolojiyi belirle- 
mek için galiba üç dönüm tarihi üstünde durmamız gereke- 
cek. İlki 1826: Gürültücü patırtıcı söz dinlemez Yeniçeri Oca- 
ğı'nın kaldırılışı, kentin üzerindeki kargaşa ve güvensizlik ipo- 
teğini kaldırır. İstanbul gezintilere, gece hayatına daha çok açı- 
lır; kadınlar, yabancılar artık kentin hareketliliğine katılmaktan 
çekinmez olurlar. Bundan sonra ramazanda toplumsallık daha 
özgürce serpilebilir kamu alanlarını daha geniş şekilde kavra- 
yabilir. İkinci dönüm tarihi daha farazidir: Kırım Savaşı (1854- 
56). Müttefik ordularının İstanbul'da konaklaması, bir “şok” 
yaratır ve kentin Batılılaşma sürecini hızlandırır. Ramazanın 
toplumsal ve kültürel hayatı, yeni olanaklarla zenginleşir, ama 


244 Altmışlı yılların başında, Tunus'ta Burgiba, bunu yapmaya çalıştı. 

245 Dini bayramlar konusunda, Kemalist Türkiye'de ateşli bir tartışma oldu. La- 
ikliğini ilan eden ülkede din! bayramlar hala tatil olacak mıydı? Sonuçta, 
1935'te tatiller hakkında çıkartılan yasa, “sivil” bayramlar dışında, Şeker Bay- 
ramı için üç, Kurban Bayramı için de dört günlük tatili kabul etti. 
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bu yıllar aynı zamanda, oruç tutma konusunda belirli bir so- 
gukluğun —henüz çok sınırlı— çıkış noktası olma izlerini taşır. 
Üçüncü dönüm noktası ise 1908 Genç Türk devrimidir. Konu- 
muzu işlerken, bunun üstünde bolca durduk; ama, İstanbul'da 
Osmanlı ramazanlarının hem doruğa çıkışının hem de çöküşe 
geçişinin damgasını taşıdığı açıktır. 

5) Ramazanla ilgili inceleme, İstanbul toplumunda İslam 
hakkında fikir veren olağanüstü bir unsur oluşturur. Bizim, 
“altın çağ” dediğimiz dönemde, beklenenden çok farklı bir İs- 
lam bulmamızı sağlar: Toplumun dindişı alanlara açılabildiği 
ve “din adamı sınıfı”nın ödünler vererek benimsemek zorun- 
da kaldığı bir İslam. Ramazan, bir dışlama ayı olmak şöyle dur- 
sun, en azından Osmanlı İmparatorluğu başkentinde daha çok 
cemaatlerarası bir yakınlaşma dönemi olarak gözükür. Böylece, 
hiç de koyu dinci olmayan, daha neşeli, açık, ikramı seven, “İs- 
lâmcı” İslâm'ın karşıtı bir İslam keşfederiz. Ama, aynı zaman- 
da Osmanlı toplumundaki “merkezi” özelliği dolayısıyla, rama- 
zan törelerine, özellikle oruca itaat de, islâm'da koyu dincilik- 
ten yana olanlarla topluma laik gözle bakışın taraftarlarını kar- 
şı karşıya getiren temel bir iddialaşma konusu olur. 

Çelişkili bir durum olarak, tam da devletin ve toplumun 
dünyevileşme ve laikleşme çağında (Genç Türkler dönemi ve 
Kemalist dönem), İstanbul ramazanda en dindışı veçheleri azar 
azar yitirmeye ve yerlerini, daha çok aile dünyası ve özel hayat 
dünyası üstüne kapanmış bir ramazana bırakmaya başladı. Bu 
tespitin üzerinde daha ısrarcı olursak, dünyevileşmenin ve la- 
ikleşmenin, ramazanı, asıl itibariyle dini bir töre yapmaya kat- 
kıda bulunduğunu söyleyebiliriz. 

6) Tabii ki, bu sonuçları İstanbul çerçevesinin dışına taşır- 
mak bir macera olur, Osmanlı başkenti, onun örneğini, bir yan- 
lışa sürüklenme tehlikesine düşmeden, başka durumlara, başka 
bölgelere, başka kentlere uygulayamayacağımız kadar özel bir 
durumdur. Ama öte yandan, İstanbul'un başkent olarak, bütün 
imparatorluğa ve ondan da öte, bütün İslâm dünyasına gerçek- 
ten ışık saçtığını da unutmamalıyız. 
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3 
GEÇEN YÜZYILDA İSTANBUL'DA 
KABADAYILAR VE KÜLHANBEYLERİ 
Server Tanilli* 


Geçen yüzyılda, İstanbul'un günlük yaşamında, en renkli si- 
malar, külhanbeyleri ile kabadayılar idi. Bu tipler, bugün, 
geçmişte bilindiği anlamda artık varlıklarını sürdürmüyor- 
lar. Oysa folklora girmişler ve tiyatro, sinema, roman kahra- 
manı olmuşlardı. Sözgelimi, Karagöz'de (gölge oyunu) ve Or- 
taoyunu'nda (commedia dell'arte'nin bir türü), oyunun dü- 
ğümünü çözmekle görevli kahramanlardan biri külhanbeyi 
idi. Tiyatroda Ekrem Reşit Bey'in Lüküs Hayat'ı (1933), Hal- 
dun Taner'in Keşanlı Ali Destanı, Orhan Kemal'in 72. Koğuş'u; 
romanda Nabizâde Nazım'ın Zehra'sı (1886), Osman Cemal 
Kaygılı'nın Aygır Fatma'sı (1944), Kerim Korcan'ın Tatar Ra- 
mazan'ı, bütün bu eserlerin konusu, onların hayatından ba- 
zı bölümlerdir. Ayhan Işık'ın çevirdiği Avare Mustafa filmi ise 
bugüne dek unutulmamıştır. Külhanbeylerinin devam ettik- 
leri semai kahvelerinde, bu kişilerce okunan —âhenkli bir tarz- 
da- şiir türünden eserlerde (destan, mani vb.), deprem, yan- 
gın gibi olağandışı olaylar dile getirilir, ama bunlar çapkınlık 
serüvenlerini, kent halkının dilinde dolaşan cinayet öyküleri- 
ni de anlatırdı, kimi zaman bunların mizahi bir tarafı da olur- 


(*) Strasbourg, Beşeri Bilimler Üniversitesi'nde yardımcı profesör. 
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du.' Şimdi, eski İstanbul'un bu renkli kişilerini tanıtmaya ça- 
lışacağız. 


* dk ж 


Külhanbeyi, evsiz olduklarından hamamların külhanlarında 
(ateş ocakları) yatıp kalkanlara verilen bir addı. Kendilerine 
has elbiseler giyerler ve gene kendilerine has bir dille konuşur- 
lardı. Önlerine gelenle dalaşırlardı, işleri güçleri yoktu, kısaca, 
bir tür serseri sayılırdı bunlar. Külhandan türemiş külhani söz- 
cüğü, “Gidi külhanı seni” deyimini oluşturmuştur, bu deyim 
günümüzde de biraz sevgi, biraz azar karışımı bir ifadeyi dile 
getirmek için kullanılır. 

Ebüzziya Tevfik Yeni Osmanlılar Tarihi başlıklı eserinde, Ro- 
dos hapishanesinde sürgündeyken tanıdığı Sami adlı bir kül- 
hanbeyinin öyküsünü anlatır. Yazar, Sami'den edindiği bilgile- 
re dayanarak, külhanbeyi topluluğunun törelerini ve argosunu 
açıklar. Biz de konuya ilişkin birçok noktayı aydınlatmak üze- 
re, onun bu eserine başvuracağız.? 

Istanbul'da külhanbeylerinin ilk barınağı Gedikpaşa Hama- 
mı'ydı; burası, kentin fethinden az sonra inşa edilen ilk ha- 
mamdı. Hamamı ısıtmak için ateş yakılan külhan bölümü, bir- 
çok insanı barındırmaya elverişli bir yerdi. Evi olmayan kişiler 
—özellikle kışın-, burada kalırlardı ve bu nedenle de külhanbe- 
yi diye anılırlardı. Daha sonra, diğer hamamların külhanları da 
evsizler için barınak oluşturdular. Bununla birlikte, külhanlar 
hiyerarşisi içinde, Gedikpaşa Hamamı ilk sıradaki yerini koru- 
du; diğerlerine göre, bir tür “akademi” düzeyindeydi. Yarattı- 
ğı saygı öylesine büyüktü ki, değişik külhanların külhanbeyleri 
arasında çatışma ya da kavga çıktığı zaman, anlaşmazlığı gider- 
mek üzere bu duruma müdahale eden Gedikpaşa Külhanı'nın 
başı (destebaşı) olurdu. Karar kesin addedilirdi ve bu karara iti- 
raz hakkı yoktu. 


1 Osman Cemal Kaygılı, İstanbul'da Semai Kahveleri ve Meydan Şairleri, Istanbul, 
1937; özellikle bkz. Tahir Alangu, Çalgılı Kahvelerdeki Külhanbey Edebiyatı ve 
Nümuneleri, İstanbul, 1943. 

2 EbüzziyaTevfik, Yeni Osmanlılar Tarihi, с. 3, Istanbul, 1974, s. 196-229. 
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Külhanbeyi olmak için, bazı koşullara sahip olunması gere- 
kiyordu. Külhana girmek için yetim olmak ve bir sınavdan geç- 
mek gerekiyordu. Anasız babasız olmak mutlak bir koşuldu; 
bir erkek -ya da kız- kardeşi olmak engel yaratmazdı, ama ada- 
yın hiçbir aile bağı bulunmaması tercih edilirdi. Dışarıda, şu 
veya bu dereceden akrabası olan pek makbul sayılmazdı. 

Sınava gelince... Ebüzziya Tevfik, Rodos'ta tanıdığı külhan- 
beyi Sami'den öğrendiklerini bütün ayrıntılarıyla anlatmakta- 
dır. Külhanın en yaşlı sâkini olan destebaşı, adaya bir torba ve- 
rir, ondan dışarı çıkmasını ve torbayı pirinç, yağ, un, şekerle 
doldurup geri dönmesini —çok kısa sürede- isterdi. Külhanbe- 
yi adayı, bunu başaramazsa geri dönmesi gereksizdi. Gitme- 
den önce, adayın elbiseleri çıkartılır ve her yeri yırtık pırtık 
elbiseler giydirilirdi. Verilen süre içinde dolu torbayla dönen 
aday kabul edilmiş sayılırdı. 

Daha sonra, pirinçle pilav, diğer malzemelerle de helva ya- 
pılırdı. Servis için, külhanın iki büyük kabından (lenger) bi- 
ri pilav, öteki de helva ile doldurulurdu ve yemek, su vermek 
ya da başka hizmetler görmek üzere ayakta beklemek zorunda 
olan adaylar dışında, hep birlikte yenirdi. Baba denilen külhan- 
cı (ocak yöneticisi) adayların payını tahtadan bir çanağa ayırır- 
dı. Pilav ve helva yendikten sonra, külhancı ve diğer külhan- 
beyleri, külhancı şu duayı okurken, üç parmak arasında tuttuk- 
ları ekmek parçalarını tuza banarlardı: 


“Bu ocağın adı gerçek külhandır;* 
Yersizlere, yurtsuzlara mek'ândır. 


Nice erler yetişmiştir külhandan 
Kim bilir kim bugün nerde pinhandır. 


Ana baba bucağına sığmayan 
Yavrucuklar bu ocakta mihmandır. 


Pirimizdir bizim koca Layhar, 
Hak budur kim eşi gelmez sultandır. 


(©) Şiir, Yeni Osmanlılar Tarihi'nden aynen alınmıştır — cn. 
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Hü çekelim Layhar'ın ruhuna 
Huuul.. 
Anın için bay ü geda yek-sandır.” 


Duanın sonunda tuzlu ekmekler yenirdi ve külhanda bulu- 
nanların hepsi, birlikte yenen tuzla ekmek adına kardeş sayılırdı. 

Külhanbeyleri, Layhar'ı manevi önderleri olarak seçmişlerdi. 
Efsaneye göre, Gazneli Mahmud'un Senai Bey adında çok yakın 
bir arkadaşı varmış. Bir gün evinden saraya giden Senai Bey'in 
tam bir hamamın külhanının önünden geçtiği sırada, katırının 
ayakları çamura gömülmüş. Bu külhanda Layhar adında bir sar- 
hoş otururmuş. Şarap fıçılarının dibinde biriken tortu ona götü- 
rülürmüş; “üzüm tortusu içen” anlamındaki adı da buradan ge- 
lirmiş. Tam Senai Bey'in hayvanının çamura battığı sırada Lay- 
har külhancıya, “Bir tas daha doldur da Senai Bey'in şerefine içe- 
lim!” demiş. Külhancı, “İçkini iç, ama Senai Bey adını ağzına al- 
ma! Eğer biri işitirse, başına bela açarsın. Bunu bilmiyor musun 
ey baba Layhar?” diye cevap vermiş. Layhar ise bir kahkaha ata- 
rak ona, “Hem o katırın, hem de ayakları çamura gömülmüş ka- 
tırın şerefine içelim!” demiş. Hayvanını çamurdan çıkarmaya 
çalışan Senai Bey bu kişilerin kendisini görmeden yüksek sesle 
söyledikleri sözleri duymuş. Kehanete inanan biriymiş, hemen 
külhandan içeriye girmiş, külhancının şarap bardağını almış, 
Layhar'ın önünde diz çökerek elini öpüp bardağı ona vermiş. 
Layhar da ona hayır duası etmiş. Sultan Gazneli Mahmud'un iş- 
te bu Senai Bey'in öğütlerini dinleyip fütuhata giriştiği ve Hin- 
distan'a kadar gittiği söylenir. 

Külhanbeyi olmak için geçirilen sınavın ikinci aşaması, 
“kardeşlik töreni” idi. Kardeşlik adayı, sınavı daha önce başar- 
mış başka bir gençle birlikte külhanın ortasına getirilirdi. Ora- 
da çırılçıplak soyulurlar ve “Layhar'ın kefeni” yerine geçen tek 
bir gömleğin içine ikisi bir arada sokulurlardı. Sınavı kazan- 
mış çocuk sağda, aday ise solda dururdu ve her biri, gömleğin 
kendi tarafındaki kolunu giyerdi. Böylece, dışarıdan iki baş ve 
iki kol görünürdü. Külhancı ocağın önünde diz çökerek şöy- 
le haykırırdı: 
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“Ey Layhar'ın çocukları! Burası baba ocağıdır. Senin, benim 
yoktur. Burada herkes kardeştir. Layhar'ın çocukları, birbirle- 
riyle yek vücut olduklarını bilirler. Bu kefene girenler, hayat- 
ları boyunca, birbirini yabancı addedemeyecektir ve bu ölüme 
kadar böyle sürecektir. Bu ikilik içinde birliktir. O, senin sağ 
elin ve sen onun sol elisin. İkiniz tek bir vücutsunuz ama iki 
başlı bir vücut. Bir başınız sağı görür, bir başınız solu. Ömrü- 
nüzün sonuna kadar birbirinizi kollayacak ve birbirinize yar- 
dım edeceksiniz. Gündelik kazancınızı buraya teslim edecek- 
siniz. Burada senin, benim yoktur. Azlardan çok olur, çok da 
hepinizi besler. Kazan tektir, ama hepinizi doyurmaya yeterl” 


Sonra Layhar'ın ruhuna bir Fatiha okurdu. Ardından diğer 
kardeşler, tek tek gömleğin içindekilere, “Hoşgeldin yeni kar- 
deş!” diyerek kucaklamaya gelirlerdi. O gece, iki çocuk aynı 
gömleğin içinde uyurdu. 

Külhanbeyi hayatının kendine has özellikleri vardı. Külhana 
kabul edilen çocuğa, önce külhan dili öğretilirdi; her şeyden ön- 
ce yapması gereken buydu. Bu dil, iki-üç yüz kadar sözcük içer- 
mekteydi. Topluluk üyelerinin dışında, hiç kimsenin anlayama- 
yacağı bir argoydu. Ebüzziya Tevfik, bize Sami'den duyduğu bir- 
kaç örnek verir. Baba, külhancı (ocak yöneticisi) demekti; “ça- 
mur” “ziyafet” demekti, “darphane” “kumar”; “sermaye” ise “ka- 
dın”... Sucuk “zengin”le aynı anlama geliyordu. Özel deyimler 
de vardı. Sözgelimi “ağı delme” “kaçma”; “soğan doğrama” “za- 
ruri yiyecekleri aşırma” anlamında kullanılır. “Su yolunda uyku- 
ya yatmak” ise “sokakta kendine bir iş bulmak” demekti. 

Külhanda yaşamak için uyulması gereken kurallar vardı. 
Akşama doğru, külhanbeyleri gündüz topladıkları yiyecek- 
lerle ocağa dönerler ve yemek hazırlamaya başlarlardı. Kül- 
han sakinlerinin sayısı tam olarak bilindiğinden, ocağın son 
sakini dönene kadar yemeğe el sürülmezdi. Ateşin hiç sön- 
mediği külhanın yarı aralık kapısının önünde oturan külhan- 
cı, çubuğunu yakılmaya hazır şekilde elinde tutarak çocuk- 
larının dönüşünü beklerdi. Herkes döndüğü zaman kapı ka- 
patılır, sofraya oturulup o günün rızkı yenirdi. Ama külhan- 


141 


cı yemeğe katılmazdı; yeni birinin gelişinin kutlandığı gece- 
lerin dışında sofraya oturmazdı. Yemekten sonra külhanbey- 
leri gruplara ayrılırlar, uyku saatine kadar oyun oynayıp şar- 
kı söylerlerdi. 

Kış sabahları, külhancı çocuklarına bu soğuk günlere özgü 
bir içecek olan salep içirirdi, uyanan babanın yanına gider, sa- 
lebini içer ve hemen yola koyulurdu. 

Külhanın bir inzibat düzeni vardı. On kişiden oluşan gruplar 
bir destebaşı tarafından yönetilirdi ve hepsinin başında da bir 
koca destebaşı bulunurdu. Koca destebaşı, külhan âdetlerine 
uymayı sağlamakla, geleneği korumakla, yani kısacası külha- 
nın düzenini sürdürmekle yükümlüydü. Külhan üyelerine her 
akşam, -yemekten sonra- dışarıda nasıl davranacakları hak- 
kında yol gösterir, öğütler verirdi. 

Her destebaşının bir, koca destebaşının ise iki tane pöstekisi 
(koyun ya da keçi derisi) olurdu. 

Bir külhanbeyi hastalandığı zaman, bu hali uzun sürerse kül- 
hancının odasında yatardı. 

Günlük hayatta, külhanbeyinin uymak zorunda olduğu bir- 
kaç önemli talimat vardı. Yaşları on, on dört arası olan külhan- 
beyleri dışarıya hep ikişer ikişer çıkmalıydı ve Yahudilere sal- 
dırmaları yasaktı; güç durumdaki küçük çocukları ve güçsüz 
kadınları savunmaları gerekirdi. Seyyar satıcılardan hiçbir şey 
isteyemezlerdi. İstedikleri parayı vermezlerse, özellikle lalala- 
rıyla dolaşan ekâbir takımına sataşabilirlerdi. Hamallar mola 
verdikten sonra, yüklerini yeniden sırtlarına yerleştirirken yar- 
dım etmek zorundaydılar. Müşterilerinin önünde, “Bugün kaç 
tane marya kestin?” diyerek kasapları kızdırmalıydılar, çünkü 
o dönemlerde dişi koyun kesmek yasaktı. Odun kömürü satıcı- 
larını ise, “Kara katırın iyice su çekmiş!” deyip çileden çıkart- 
malıydılar. Bu talimatlar, haftada en az bir kere, murahıklara 
(on iki yaşından küçük çocuklar) hatırlatılırdı. 

Başta, külhanbeyleri lonca düzeninde bir “dilenci topluluğu” 
oluşturuyorlardı. Azığını, her mevsimde kentteki dükkânlardan 
çıkartmak kuralı vardı. Ufak tefek şeyler aşırmaktan ibaret ol- 
duğu için, buna hep göz yumulurdu. Bazen, külhanbeyleri bir 
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dilim peynir ya da birkaç parça şeker çalmak için, saatlerce bir 
dükkânın önünde uygun fırsat kollayarak beklerlerdi. Yahut da 
densizce müşterileri taciz ederlerdi; müşteri ya da dükkâncı, gı- 
na gelip de bir şeyler verene dek bunu sürdürürlerdi. 

Böylesine bir hayat, ahlâki bir ilkeye dayanıyor muydu? Kül- 
hanbeyi Sami ye göre külhanbeyleri, -bir ölçüde— arzularıyla 
mücadele eden Kalenderiler gibi görülebilirlerdi. Külhanbey- 
leri için külhan, vicdan muhasebesi yapılan bir kapıydı. Onla- 
ra göre, gömleksiz, bir yelek ve bir pantalonla, külhanda ateşin 
karşısında ya da yağmurda, karda, yakıcı yazda veya donduru- 
cu kışta dışarıda yaşamak bir çeşit ibadetti. 

Bu asalak hayatın dışında külhanbeyleri, birtakım işler de ya- 
parlardı. Bunlardan biri “çamur süpürmek”ti. Gerçekten de İs- 
tanbul'da modern belediye hizmetlerinin sağlanmasından ön- 
ce, kışın sokaklarda biriken çamurları mahkümlar süpürürdü. 
Sami'ye göre ilk başta bu görevi gönüllü olarak külhanbeyle- 
ri, üstlenmişlerdi. Kışın yağmur sularıyla taşınan çamur, ara- 
baların, hayvanların ve yolcuların geçişini engelleyecek kadar 
büyük öbekler oluştururdu. On yedi ilâ yirmi yaşında külhan- 
beyleri, ellerinde koca sokak süpürgeleri, bu çamuru toplama- 
ya başlamışlardı. O zamanlar yolların kenarında kanallar yok- 
tu, yol döşemesi de balık sırtı tarzında kabarıkça yapılmazdı, 
bu yüzden yollar, yağmur yağdığında su ve çamur akan küçük 
bir dere halini alırdı. Külhanbeyleri süpürdükleri çamuru tepe- 
cikler halinde sokakların ortasına yığarlardı. O yıllarda İstan- 
bul'da, sadece, örneğin sadrazam gibi yüksek devlet görevlile- 
rinin arabası vardı; diğerleri ata binerlerdi. Akşam evlerine dö- 
nerlerken bu çamur yığınının yanından geçerlerdi. Külhanbey- 
leri, “Tüfek omza!” komutuyla süpürgelerini omza koyarlardı. 
Efendiden biri geçerken, ondan, “helva parası” dedikleri bahşi- 
şi isterlerdi. Eğer efendi, uşağına bahşiş vermesini söylemezse, 
destebaşının “İleri!” emriyle süpürgeler birdenbire çamur yı- 
ğınlarına dalar ve efendi tepeden tırnağa, sıçrayan çamura bu- 
lanırdı. Külhanbeyi argosunda bunun adı “kaftan giydirmek”ti. 
İşte bu yüzden onların özel dilinde, “çamur” “ziyafet” anlamı- 
na gelirdi. Hiç kuşkusuz, bir kez bu “kaftan”ı giyen devlet gö- 
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revlisi, süpürgelerle donanmış külhanbeylerinin daha önünden 
geçmeden bahşişi hazırlardı. 

Bir dilenciler topluluğu olmayı sürdüren külhanbeyleri, za- 
man içinde değişmeye, dilenmekle yetinmek yerine zor kullan- 
maya başladılar. Dükkânları, insanları soymaya, haraç alma- 
ya, gece yoldan geçenlerin önünü kesmeye koyuldular. Böyle- 
ce zaptiye külhanbeyleriyle mücadeleyi artırmak zorunda kaldı. 

1846'da, Serasker Rıza Paşa (Harbiye Nâzırı) bu işi kökten çö- 
zecek bir tedbir aldı: Bir gece külhanlar basıldı ve bütün külhan- 
beyleri toplandı. Sayıları, 700'ü aşan bu kişilerin on altı yaşından 
büyük olanları Bab-ı Seraskeri'ye alındılar, yani asker yapıldılar, 
on altı yaşından küçük olanlar ise, Gülhane'deki kalavrahaneye 
(orduya ayakkabı üreten atölye) gönderildiler. Birçoğu çok zeki 
insanlar olan bu gençlerin büyük kısmı orduya alınmış olmak- 
tan hoşnutluk duydular ve bunlardan bazıları önemli başarılar 
kazandı. Bu gençlerden biri olan Rıza, mirliva (general) rütbesi- 
ne kadar yükseldi ve “Külhan Rıza” lâkabını korudu. 

Sonunda, Mithat Paşa Niş valisiyken, serserice bir yaşam sür- 
dürmeye mahküm kimsesiz gençleri barındırmak ve eğitmek 
üzere Dar üt-Terbiye'yi (eğitim yurdu) kurdu. Bu kuruluş daha 
sonra gelişecek ve geleceğin Dar üş-Şafaka'sı haline gelecektir. 


* dk ж 


Eski İstanbul hayatında kabadayılar da vardı. Her türlü kötü- 
lükten uzak duran, yiğit, iyi yürekli, yardımsever insanlardı. 
Bu nitelikleriyle, külhanbeylerinden ve diğer serseri güruhun- 
dan ayrılırlardı. Her mahallenin bir kabadayısı vardı. Kabada- 
yılar, kendilerini mahallenin düzenini sürdürmekten sorumlu 
sayarlardı. Sâkinlerinin sorunlarını çözmeye çalışırlardı; özel- 
likle kızları ve kadınları ayaktakımının kaba davranışlarından 
korurlardı; erkek çocuklarının kötü alışkanlıklar edinmelerini 
önlemek için kahvelere, meyhanelere, kumarhanelere gitmele- 
rini engellerlerdi. Tulumbacılarla (gönüllü itfaiyeciler) birlikte 
çalışırlar ve tulumbacı ağası olurlardı. Mahallenin zenginleri ve 
eşrafı bunları himaye ederdi. 

Giyim tarzları da çok özeldi. Yelek ve paçası çok bol panto- 
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lon giyerler, ayakkabılarının topuğuna basarlardı; feslerini de 
başın önüne ya da yanına eğerlerdi; ceketlerini ise tek omuzla- 
rına atarlar ve bir omzu öne çıkararak yürürlerdi. Daha sonraki 
bir dönemde bunlar arasında yüksek, “yumurta topuk” ayak- 
kabılar ve “kırlangıç ense” denilen saç şekli moda oldu. Kaba- 
dayıların elinde, genellikle bir tesbih olurdu. 

Silah taşımazlardı; ama gerektiğinde tokat atarak ve yum- 
ruk vurarak atarak dövüşe girmekten sakınmazlardı. Öncele- 
ri, bu noktada serserilerden ayrılıyorlardı; ancak, zamanla on- 
lar da silah taşımaya başladılar. Yavaş yavaş, kabadayılar da 
bozuldular; silah kullanmaya, insanlara saldırmaya, kötü alış- 
kanlıklar edinmeye başladılar ve sonunda saygın konumlarını 
yitirdiler. Aralarında rekabet yüzünden kavgalar çıkaran, yasa 
ve ahlâk dışı işlere girişen kabadayılar, mahallelerin sessizliği- 
ni ve huzurunu bozdular; sonunda, halkın içine korku ve pa- 
nik salar oldular. 

XIX. yüzyılın sonuna doğru bunların sayıları azalmaya baş- 
ladı ve 1908 Genç Türk devriminin ardından da hemen he- 
men tamamıyla ortadan kayboldular. Bu dönemde çıkartılan 
bir yönetmelik, serseriler ve şüphe uyandıran kişiler hakkında- 
ki 1909 Yönetmeliği (Serseri ve Mazanne-i Su'eşhas Hakkında 
Nizamname), devlet güçlerini büyük yetkilerle donatarak, bu 
yolda olumlu bir rol oynadı.? Bununla birlikte, Genç Türk dev- 
riminden önce ve sonra, hatta Cumhuriyet döneminde bile ün- 
lü kabadayılar oldu. 


х ж 


Bugün, bir zamanların külhanbeyleri ve kabadayıları artık 
yok. Sahiden de işsiz güçsüz, evsiz barksız bazı kişilere kül- 
hanbeyi dense de, gerçek anlamıyla külhanbeyi artık tarihe 
karıştı. Külhanbeyleri, özelliklerinden çok şey kaybettiler; her 
şeyden önce de külhanda kalıyor olma özelliğini... Onların ar- 
gosu, İstanbul'da balıkçılar arasında hâlâ konuşulsa da gele- 
neksel elbisesi içinde bir külhanbeyine çok az rastlanır. İçle- 


3 Faruk Ihkan, “И. Meşrutiyet'de Serseri ve Mazanne-i Su'eşhas Hakkında Ni- 
zamname”, Tarih ve Toplum, 1992, No. 108, s. 49-56. 
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rinden çoğu, aynı kabadayılar gibi, kahvelerdeki, gazinolarda- 
ki müşterilerden, veya esnaftan koparabildikleri haraçla hayat- 
larını zar zor yürütürler. 

Kısacası, şimdi ortalıkta görülenler, sadece eskinin değer- 
siz bozuntularıdır. Yahut da, kabadayı, külhanbeyi sandıkları- 
mız çok kere -ve bu durum önemsiz sayılamaz— mafya üyele- 
ridir. Ancak bu, başka bir incelemenin konusu olmaya değer 
bir olgudur. 


146 


4 
ХІХ. YÜZYIL SONUNDA SELÂNİK'TE 
KENTLİLİK BİLİNCİ VE BELEDİYEYE İLGİ 
Alexandra Yerolympos* 


XIX. yüzyılın ortalarına düşen otuz yıllık zaman dilimi, top- 
rakları o çağda Osmanlı imparatorluğu'nun Avrupa kıtasında- 
ki eyaletlerinin bir bölümünü oluşturan Kuzey Yunanistan'ın 
tarihinin çok az bilindiği bir dönemdir. XVIII. yüzyılın sonun- 
dan itibaren Batı âleminde ortaya çıkan büyük iktisadi, top- 
lumsal ve siyasi değişiklikler, dünyanın bu köşesini, en azın- 
dan 1860'lı yılların sonundan önce etkileyememişe benzer. İde- 
olojik ve maddi dönüşümler yavaş ve hantal ritimlerle nüfuz 
ederek Selânik'in kent hayatını ve kurulu çerçevesini neredey- 
se farkına varılmayacak bir tarzda değişikliğe uğratırlar. Ege- 
men duygu hareketsizlik duygusudur. Avrupa kentlerinin bü- 
yük modernleşme çalışmalarına giriştikleri, genişledikleri, in- 
şa oldukları, yol, teçhizat, taşıt araçlarıyla donandıkları; çoktan 
güçlenmiş belediyelerinin git gide daha yaygınlaşan uzmanlık- 
lar edindikleri bir çağda Selânik, şekli ve örgütlenmesiyle Or- 
taçağ yapısını korur. “Uygarlık”tan haftalarca yol uzakta, ger- 
çek anlamda kendi surları içine kapatılmış ve şimdiki çevresin- 
den —deniz ve artülke— koparılmış bir durumda, kendi içinde 
bölümlü ve çokçekirdekli bir mekân yapısı sergiler. Halkı, et- 


(*) Selânik Aristote Üniversitesi Mimarlık Okulu'nda yardımcı profesör. 
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nik ve dini kökenine göre çeşitli cemaatler halinde örgütlen- 
miştir; her mahalle, “aristokrasisi, orta sınıfı ve fakirleriyle; sı- 
kı akrabalık ve iş ilişkileriyle; önderleri, özel yönetimleri, mal- 
lan, gelirleri, kütük kayıt defterleriyle dini bir topluluk, gerçek 
bir klan, toplumsal bir cemaat” oluşturur." Babıâli'nin temsilci- 
si olan Osmanlı idaresi (mutasarrif, vali vb.) vilayetin genel iş- 
leriyle ilgilenir. Kentin ne kendine özgü tüzel bir kimliği; ne de 
işlerini yönetecek, kenti temsil edecek, geleceğini programla- 
yacak bir belediye idaresi vardır. Kent siyasi kamu hayatından 
ve yurttaşlıkla ilgili mekânlardan yoksundur. 

1839'dan itibaren ilan edilen ve Osmanlı İmparatorluğu'nun 
köhnemiş, din temelli yapılarını, Avrupa ülkelerinden örnek 
alarak değiştirmeye çalışan reform anlayışı, Selânik'te ancak 
1869'dan sonra hissedilir? Sahiden de, Osmanlı yöneticileri- 
nin 1856 yılından itibaren kendilerini, sistemli bir şekilde, re- 
formların akışına ayak uydurmak zorunda gördükleri artık bi- 
linen bir şeydir. Öyle görülüyor ki Babıali genel nitelikteki bu 
düzenlemeleri anında kararnamelerle uygulama alanına sok- 
mak yerine, onları seçtiği bazı vilayetlerde dirayetli devlet gö- 
revlilerinin desteğiyle deneme yoluna girmiş, birtakım tedbir- 
leri talimatlar şeklinde kaleme alıp, valileri bunları mahallinde 
uygulamaya çağırmıştır. İşte bu bağlam içinde Vali Sabri Paşa 
1869'da Selânik'e gelir ve bu tarihten itibaren kentte modern- 
leşme ritmi hız kazanır: 


1 J.Nehama, Histoire des Israelites de Salonique, cilt VI-VII, Selânik Yahudi Cema- 
ati yay., 1978, s. 768. Nehama, kentteki Yahudi mahallelerini kaynak göster- 
miştir, ancak, gözlemleri öteki cemaatlerin mahalleleri için de geçerlidir. 


2 Babıâli'nin, imparatorluğun hızlı çöküşüne, etnik hareketlerin ve diğer yerler- 
deki (Mısır vb.) gibi Balkanlarda da hak taleplerinin ortaya çıkışına, gayrimüs- 
limlere ilk kez eşitlik tanıyan reformlarla karşılık vermeye çalıştığı bilinmek- 
tedir. Osmanlı hükümeti, böylece azınlıkları uzun vadede kendi bünyesinde 
eritmek ve etnik taleplerini köreltmek umuduyla, onları yeni oluşan yapıla- 
nna katmak ister. Bununla atbaşı olarak imparatorluk, ekonomik, kültürel ve 
siyasal nüfuz arayışındaki büyük Avrupa devletleri tarafından modernleşme- 
ye zorlanır. 1868'de Süveyş Kanalı'nın açılışı ve buharlı gemiyle denizyolu ula- 
şımının başlaması, ticaretin gelişmesine ve Doğu Akdeniz'de kıyı kentlerinin 
doğuşuna önemli bir katkıda bulunur. XIX. yüzyılın ikinci yarısında Selânik'in 
durumunu anlamak için bkz. yay. haz. G. Veinstein, Salonigue 1850-1918. La 
“ville des Juifs” et le réveil des Balkans, Autrement, Paris, 1992. 
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1. Belli koşullara gayrimüslim cemaatlerinin de temsil edil- 
dikleri, amacı, kent donanımlarını ve hizmetlerini düzenle- 
mek, kentle ve onun bayındırlaştırılmasıyla uğraşmak olan bir 
belediye kurulur,? 

2. Osmanlı yönetiminin ilgili şirketlerle yürüttüğü görüşme- 
ler sonuçlanır ve Selânik'i Mitrovitsa'ya (daha sonra da Üsküp 
ve Belgrad'a) bağlayacak demiryolunun inşaat çalışmaları başlar; 

3. Kentin deniz tarafındaki surlar yıkılır, bunu, birkaç yıl 
sonra kentin aşağı tarafındaki doğuya ve batıya bakan surların 
da yıkımı izleyecektir Böylece deniz ve Selânik arasında doğ- 
rudan bağlantı kurulur. Bu durum, limanın genişlemesine ve 
halkın, tarihi kent alanının dışında serbestçe yerleşmesine ola- 
nak sağlar;* 

4. Dört dilde resmi bir vilayet gazetesi yayımlanır; Selânik- 
Thessaloniki-Solun... 1869-1871 arasında Türkçe, Yunanca, La- 
dino ve Bulgarca, daha sonra ilk üç dilde çıkartılan bu gazete, 
Selânik'in ilk gazetesidir. 

Böylece, Selânik'in “çağdaş Avrupa'nın bilgisine, tekniğine, 
düşüncelerine, törelerine” onu hummalı bir şantiyeye dönüş- 
türecek olan açılışı başlar.” 

Birkaç yıl sonra ve aşağı yukarı aynı sırada üç özel gazete ya- 
yımlanmaya başlar: 1873'te Türkçe Zaman,” Mayıs 1875'de Yu- 
папса Hermès, Kasım 1875'te de Judeo-İspanyolca La Ероса. Bir 
yandan Osmanlı reformlarının desteklediği sosyoekonomik mo- 
dernleşme ve etnik asimilasyon süreci, öte yanda ise Balkan vi- 
layetlerinin ezilen halklarında ulus bilincinin uyanışı arasında- 
ki bu dönüm noktasında, söz konusu gazeteler hangi amaca hiz- 


3 Belediyenin görevleri için karş. 1877 Vilayetler Kanunu (1 bölüm: belediye yö- 
netiminin genel görevleri, mad. 3, G. Young, Corps de Droit Ottoman, (6 cilt), 
Clarendon Press, Oxford, 1905). 

4 А. Yerolympos, “Changing uses for city walls in the late Ottoman Balkans. Ur- 
ban expansion projects and the case of Thessaloniki”, Monument and Environ- 
nement, cilt 2, 1994. 

5 Bkz. G. Veinstein, a.g.e. 

A. Fotopoulou'nun araştırmalarına göre, ilk Türkçe özel gazete, 1872'de ya- 
yımlanmaya başlayan Rumeli'dir. Pazartesi günleri çıkar ve Balkan vilayetle- 
rindeki olayları izler. 77. sayısından sonra Zaman adını alır. Bkz. Kathimerini, 
Hepta Himerös, 26.2.1995'teki not. 
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meti düşünmektedir? Yunanca Hermès (1875-1881'de bu başlık- 
la, 1881-1895'te Phare de la Macedoine adıyla çıktı) gazetesinin 
incelenmesiyle bu soruya kısmi bir cevap verilebilir. Zaman, Yu- 
nanistan'da bulunamadı (İngiltere Konsolosluğu'nun yazışma- 
larındaki bir örnek dışında). Evrensel İsrail Birliği Arşivleri'nde, 
1878-1894 yılları arasını kapsayan bir koleksiyonu bulunan La 
Epoca ise, hâlâ araştırmacıları beklemektedir. 


1912'YE KADAR SELÂNİK GAZETELERİ 


Bugünkü Kuzey Yunanistan'da, Yunanca çıkan ilk gazeteler, 
Yanya ve Selânik vilayetlerinin resmi gazeteleri olan, Yanya-Io- 
annina ve 1869'da Selânik-Thessaloniki idi.” 

Selânik basın tarihi üzerine yakın yıllarda yapılan bir çalışma- 
ya göre, daha önce İstanbul'da, Hanya (Girit) ve İzmir'de Yunan 
gazeteleri yayımlanmakta olduğu halde, 1875'ten önce Selânik'te 
Yunanlıların gazete çıkartmaları yasaklanmışa benzer.” Make- 
donyadaki Yunan cemaatleri dünyayla temaslarını, bölgeye geç 
ulaşan Atina, İstanbul ya da Viyana gazeteleri yoluyla kurmak 
zorundaydılar. Aynı yasak Yahudi cemaati için yokmuş gibi gö- 
züküyor ve Yunanlılara karşı başvurulan böyle bir ayrımcılığı, o 
dönemde Yunanistan ile imparatorluk arasındaki nazik ilişkile- 
re bağlamak gerekir. Gerçekten de Nehama bize, Selânik'te ilk 
çıkan mevkutenin Judeo-İspanyolca El Lunar dergisi olduğunu 
söyler. Eylül-Aralık 1864'te üç ya da dört fasikül olarak yayım- 
lanmış, bu dergi ansiklopedik özelliktedir ve “dönemin en ünlü 
kitap ve yazılarının çevirilerini içeren bir derlemedir”. 


7 Osmanlı İmparatorluğu'ndaki en eski Yunanca gazete, İzmir'de 1838'de çıkan 
ve yayınını 1922'ye kadar sürdüren Amaltheia'dır. Aynı kentte, imparatorluğun 
1824'ten beri düzenli olarak yayımlanan ilk gazetesi Smyrneen de çıkmaktadır. 
С. Groc ve І. Çağlar, La presse française de Turquie de 1795 à nos jours. Histoire 
et catalogue, 1515 yay., Varia Turcica II, İstanbul, 1985. İzmir'de ilk Judeo-Ispan- 
yolca dergi La Puerta del Oriente 1846'da çıkar, karş. Nehama, a.g.e., s. 713. 

8 M.Kandilakis, “Journeaux de la langue étrangère de Thessalonique”, Thessalo- 
niki, cilt 3, Annales du Centre d'Histoire de Thessaloniki, 1992'de. Karş. ay.yaz., 
“La presse grecgue de Thessalonigue 1875-1985”, Revue Diavazo, 1985 ve D. 
Christianopoulos, Journeaux Grecs de Thessalonigue pendant Voccupation Otto- 
mane 1869-1912, Diagonios, Selânik, 1992 (her üçü de Yunanca). 
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Selânik'te, 1869-1912 yılları arasında gazeteler şaşırtıcı bir 
sayıya ulaşır: En az 24 Türkçe, 13 Ladino dilinde, 13 Fransız- 
ca, 19 Yunanca ve daha az sayıda Bulgarca, Romence ve Arna- 
vutça gazete... Bununla birlikte, XIX. yüzyıl sonuna kadar Selâ- 
nik'te, vilayet gazetesi dışında, üç büyük cemaate yönelik sade- 
ce üç gazete çıktığını belirtmeliyiz. Bu yüzden, her gazetenin 
eğildiği konular, bilgilendirmedeki tercihi, takındığı ideolojik 
tavır, her ırk-din grubunun o çağa ait düşünce ve kültür dünya- 
sını, reformlar karşısındaki tutumunu değerlendirmede önemli 
bir kaynak oluşturur. Bu çalışmamız, hemen hemen tam ve bü- 
yük olasılıkla tek koleksiyonu Selânik Üniversitesi Kütüphane- 
si'nde (iki cildi ayrıca Atina Ulusal Kütüphanesi'nde) bulunan 
Hermes-Phare gazetesi ile sınırlıdır. 


HERME S'İN “PROGRAMI 


Selânik'te, 1875'ten başlayarak Yunanlı Sofokles Garbolas tara- 
fından yayımlanan Hermès, imparatorluğun Avrupa kıtasında- 
ki vilayetlerinde, Yunan halklarının daha sonraki yirmi yıl bo- 
yunca hem birbiriyle iletişim aracı, hem de dünyanın geri ka- 
lan kısmıyla temas aracı olduğu gibi Yunanlıların eğitim, ikti- 
sat vb. alanlarında rolünü ve başarılarını artırıcı organ olarak 
önemli bir yer tutmuştur. Bununla birlikte, gazetenin sütunları 
arasında beliren haliyle Yunan varlığı, diğer cemaatlerle karşıt- 
lık değil, daha çok dayanışma içinde, kentin gelişimine katkıda 
bulunan ve bu gelişmeden yararlanan bir görüntü sergiler. An- 
cak, gazetenin çeşitli iktidar odakları, doğrudan Osmanlı yöne- 
timi, dolaylı olarak da Yunan cemaati ve vilayetin dini otoritele- 
ri, hatta olasılıkla Yunan konsolosu tarafından uygulanan eşza- 
manlı sıkı bir sansür rejimi altında çıkarıldığı unutulmamalıdır. 

Böyle, hassas denge koşullarında (rejimin çok inandırıcı ol- 
mayan liberalleşme hareketi, cemaat içindeki çıkar farklılıkları, 
dini çekişmeler, etnik propagandalar) varlığını sürdürmek için, 
karşıtlıkların uzlaşabildiği bir “alan” yaratmak güçtür. Çelişkiler, 
gazete sütunlarına genellikle yansıyabildiğinde çok kere yumu- 
şatılarak verilir, onun için de, haberler imalı, eksik bir hale bürü- 
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nür. Çelişkilerin ılımlılaşma sahasını iki ortam yaratır gibidir: Sı- 
nırlı bir coğrafi alana aitlik duygusu şeklinde kavranabilecek bir 
“yerelcilik” anlayışını uyandırma çabası ve reformların yerine 
oturtulması ve genişletilmesi talebi... Gazetenin uzun ömürlülü- 
gü, bu “programlı” seçimin gerçekten de önemli hedefleri temsil 
ettiğine ilişkin övgüye değer bir kanıt oluşturur. 

Gazete bu tutumu benimseyerek, kanımca, Batının Orta- 
çağ kentlerinde uzun süreden beri gelişen bilincin, “kentli 
bilinci”nin oluşumunda büyük bir rol oynamıştır. 

“Yerelcilik” ve modernleşme temaları çeşitli tarzlarda özelle- 
şir: Gazete, gerekli kent altyapılarını oturtarak kenti bayındır- 
laştıracak ve güzelleştirecek belediye düzeyinde etkili bir yerel 
yönetimin doğmasını ve işlemesini destekler. Bu konuda, gaze- 
tenin olayları izlemekteki titizliği süreklidir ve görüşlerini baş- 
ka konularda erişilmesi olanaksız bir cesaret ve mücadelecilik- 
le geliştirir. Daha sonra, Hermes'in 1880-1881 yıllarında, be- 
lediye yetkililerini yetersizlik ve liyakatsizlikle suçlayan etki- 
li bir kampanyaya giriştiğini göreceğiz. Bu kampanya gazeteye, 
Ekim 1881'de, belediye başkanına hakaretten on beş günlük bir 
kapatma cezasına mal olacaktır. Bunun tersine, 1893'te, Ham- 
di Bey'in belediye çalışmalarına destek için bir kampanya açar. 
Gerçekten de gazete söz konusu bu iki yıl (1880 ve 1881) bo- 
yunca gün be gün izlendiğinde, kent mekânı ve kent hizmetle- 
rinin durumuyla ilgili sorunlar ve kent sâkinlerinin bu konu- 
daki düşünceleri hakkında hemen hemen tam bir fikir edinilir. 

Hermès aynı zamanda, kenti oluşturan bütün cemaatleri ilgi- 
lendiren bir “kent hayatı”nın varlığını göstermeye ve tanıtma- 
ya çalışır: Ortak girişimlerin ve tezahürlerin altını çizer; ikti- 
sadi teşebbüslere girişme, dernekler ve meslek odaları kurma, 
bilimsel toplantılar ve yayınlar hazırlama, çeşitli dini inançlar- 
dan önemli kişilere nişanlar verme, bütün cemaatlerin katılı- 
mıyla okul müsamereleri, tiyatro temsilleri, monden toplantı- 
lar, halka açık ilginç gösteriler vb. düzenleme gibi çağdaş dav- 
ranış ve kültürlerarası birlikte yaşama örneklerini tavsiye eder. 
Yeni bir uygar hayat tarzının tezahürleri, yeni mekânların ya- 
ratılmasını gerekli kılar. Böylece, ırk ve din gruplarına bölün- 
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müş eski kent yapısı aşama aşama değişir ve o güne dek bilin- 
meyen kentlilik örnekleri doğar. 

Gazete, aynı şekilde yurttaşların kentin yapılanmasına ve 
yönetimine katılmasını ister ve bunu teşvik eder. Sütunların- 
da eleştirici bir gözle alınmış tavırları yansıtarak Hermes, açık- 
ça haksız ve muhakkak ki zamanı geçmiş uygulamaları bertaraf 
etme amacıyla yola koyulur ve bu vesileyle günlük yaşam, yer- 
leşme şekli vb. hakkındaki verileri de sunar. Hedef, esas olarak 
yeni tüzel ve özel davranışları yerli yerine koymaktır ve bu ko- 
nuda çağrı yetkililer kadar kent sâkinlerine de yöneltilir. Gaze- 
tenin kullandığı araçlar, kişileri veya grupları övme veya yerme 
kadar, kaynağı ne olursa olsun, gazetenin etki alanına giren ve 
modernleşme mantığını destekleyen her haberi, her bilgiyi göz 
önüne sermektir. Böylece kent, ırk-din farklılıklarını aşan, ken- 
dine özgü bir kültüre sahip yeni bir bütün olarak belirir. Gazete 
iyice su yüzüne çıkan toplumsal ayrımcılıkları görmezden gel- 
memekle birlikte, sosyal sorunların ilerlemenin olumlu rolü sa- 
yesinde çözülebileceğine inanmış gibi görünüyor.” 

Böylece, imparatorluğun parçalanmasına yönelik çeşitli 
akımların geliştiği bir çağda, kenti birleşmeye iten bir girişime 
tanık oluruz. Bu girişim, modernleşmeye davet ederek cema- 
atler, toplumsal tabakalar, aynı dili konuşan gruplar ve azın- 
lıklar arasındaki anlaşmazlıkları ve sürtüşmeleri yatıştırır.“ 
“Kent” denen şey ve “yerellik” anlayışı, ancak bu uyuşmazlık- 
lar ve sürtüşmeler giderildiğinde ortaya çıkabilir; işte, gazete- 
nin ilke olarak ve kendi varlığını teminat altına almak için bağ- 
landığı görev budur." 


9 1876'da, su kıtlığı konusundaki makaleler çok ilgi çekicidir. 

10 Örnek olarak bkz. gazetenin 2. sayısında (1875) en alttaki yorum. 

11 Ancak bu rolün genelleşebildiği düşünülmemelidir. Sözgelimi, Istanbul'da 
1865'ten beri yayımlanan ve Yunanlıların imparatorluktaki başlıca gazetesi 
olan Neologos'un anlayışı hayli farklıdır. Patrikliğin görüşlerini yansıtan gaze- 
telerin sütunlarında yurttaşlık mekânlarının örgütlenme ve modernleşme so- 
runları, güncel konulara ilişkin bilgiler ve haberler arasında, ancak rastgele 
yer alır. Modernleşme yönündeki baskı, Hıristiyanların durumu ve Kilise'nin 
özerkliği üstünde yoğunlaşır. Oysa Kilise'yi ilgilendiren birçok reform her za- 
man kabul görmez. 
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YAŞAMA MEKÂNININ TÜRDEŞLEŞTİRİLMESİ VE 
CEMAATLERARASI İLETİŞİM 


Hermes-Phare de la Macedoinedaki makaleleri daha dikkatli 
okuduğumuzda yukarıda yaptığımız değerlendirmeleri açık se- 
çik görme fırsatı buluruz. 

1875'teki Selânik'in tasvirini, adı bilinmeyen, büyük olası- 
lıkla Yunanlı olan yazarın yorumlarından ve saptamalarından 
okumak çok ilginçtir: 


“... İkenttel önündeki avluda süs amacıyla iki ya da üç ağaç 
dikilmiş ev sayısı hiç de az değildir. Bu bahçecikler, Osman- 
lı İmparatorluğu'nun bütün vasat kentlerinde bulunur. Bu, 
mülkiyet ve bireyin kendi güvenlikleri için, içeri kapanma- 
ları gerektiğinde yararlandıkları bir geçmiş zaman kalıntısı- 
dır. Bununla birlikte günümüzde, bunların varlık sebebi or- 
tadan kalktı ve kanımızca, tüm kent sâkinleri avlularını çev- 
releyen duvarları yıkma konusunda anlaşırlarsa, kent estetik 
açıdan olduğu kadar, mekân ve sağlık açısından da çok şey 
kazanacaktır; uygarlığın iyilik dolu kanatlarını günden gü- 
ne üstlerine gerdiği kent sâkinlerinden çok ilkel tarzda yaşa- 
yanlar için yapılmış bu yararsız engeller ortadan kalkar kalk- 
maz, sâkinlerinin birbirlerine daha fazla güvenecekleri, daha 
toplumcul olacakları, yeni, güzelleşmiş bir kent doğacaktır.” 
(Hermes, 28/1875) 


Sonraki yazılardan bir örnek daha kaydedelim. Selânik'te iyi 
örgütlenmiş çok sayıda okul vardır.'? Sorun, “araştırmacı bir 
kafanın idrakini rahatsız eden, tümü çökmeye hazır, öğretim- 
den başka her şeye uygun” binaların durumudur. Böyle binala- 
ra tek istisna, kırk yataklı, gazetenin “dikkate değer bir libera- 
lizm örneği”!3 diye nitelediği bir davranışla her soydan hasta- 
yı kabul eden Yunan hastanesinin “yeni, geniş, güzeller güze- 
li(...)” binasıdır. 


12 Burada anılan Yunan cemaatine ait okullardır. 
13 Yunancası eAru8epoğpoovvn, serbest düşünce. 
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Binaların temizliği modernliği ve yeni bir ortak yaşama tarzı- 
nın benimsenmesi gazetenin hep öne çıkan temasıdır. Çok sa- 
yıda olan bu makalelerden bir örnek daha verelim: 


“Gelip geçenlerin yolun ortasına ya da hangisi olursa olsun 
bir duvara işemelerini kesinlikle yasaklayan, hayırlı bir ka- 
rarname az zaman önce dirayetli belediye yetkililerimiz ta- 
rafından çıkartılıp ilan edildi. Şimdiye kadar yapılan şey, sa- 
dece tamamıyla utanç verici ve ahlâk kurallarına aykırı de- 
gil, genel kent sağlığına da son derece zararlıydı. Bu neden- 
le, belediye yetkililerince umumi helâlar yapıldı...” (Phare, 
16.7.1883) 


Makale bunun yanı sıra, “... diğer kentler gibi, belediye araç- 
larınca her evin önünün süpürülmesi, ev çöplerinin toplanması 
için de kararname çıkartılması”nı ister. Haberlerini daha çe- 
kici kılmak için bize şunları da söyler: 


“Kentimiz için bunca can sıkıcı bir durum olan içme suyu ek- 
sikliği birçok kere bu konuda yazı yazmamıza bahane olduk...) 
Pek çok mimar, şimdi Mısır'da genellikle yapıldığı gibi yeni 
evlerin üst katına çamaşırlık yapıyor; o ülkede çamaşır, biz- 
deki gibi zemin katta herkesin meraklı bakışları önünde yı- 
kanmadığından, özel bir karışıklığa ve düzensizliğe yol açmaz. 
Evin her katında suyun akması arzu edilen bir yeniliktir...” 
(Phare, 1150/1887) 


Konuya ilişkin çok sayıda makale, kent mekânında hü- 
küm süren koşulların incelenmesinde değerli bir haber kay- 
nağı oluşturur. Ne var ki, gazete kendisini sadece bu rolle sı- 
nırlamaz, sorumlu kalemlerin ifadesine göre, “modern” ha- 
yat tarzına uygun bazı davranış örneklerini de göstermeye ça- 
lışır. Bu örnekler doğal olarak, kentte yaşayan bir grup Av- 
rupalı'dan, diplomatlardan, yabancı unsurların himayesinde- 
ki çevrelerden ve onların tavırlarının hızla aralarında yayıldı- 
ğı en tanınmış Yahudi, Hıristiyan, Müslüman şahsiyetlerden 


14 Bkz. 1876-1879 arasındaki gazeteler. 
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gelir." Selanikli Yunanlıların durumu ise, Yunan cemaatinin 
cevvaliyetini ve bazı üyelerinin üstün rolünü belirtmek ama- 
cıyla, her zaman özel bir şekilde vurgulanır. Böylece, Selâ- 
nik'in çok ırklı toplumunun yüksek tabakaları arasında güç- 
lenen ve yatay olarak yayılan bir toplumsallığın gelişmesi eş- 
zamanlı olarak başlar.” 

Bu arada bir okul yapımına, başka bir cemaatten önemli bi- 
rileri yardımda bulunduklarında ya da gene bu kişiler karşılık- 
lı olarak cemaat hastanelerini ziyaret edip edinilen tecrübeler 
hakkında fikir alışverişinde bulunduklarında, gazetenin düz- 
düğü övgüleri bir örnek olarak belirtelim. Gazete, yeni okul- 
ların ders yılı sonu etkinliklerine, ırk-din farkı gözetmeksizin 
tüm ünlü yurttaşların katılmasını her zaman haber yapar. İs- 
rail Kız Okulu'nun düzenlediği müsamerede İbranice, Türkçe, 
Yunanca, İtalyanca, Fransızca ve İspanyolca şiirler okunduğu- 
nu, tiyatro oyunlarından seçme bölümler sergilendiğini böylece 
öğreniriz! (Hermös, 330/1878). Öte yandan, “Teftişler sırasında 
Yunanlı ziyaretçiler, İtalyanca olarak öğretilen Yunan tarihini 
dinlemekten kıvanç duyarlar” (Hermes, 404/1879). Daha son- 
ra, Yunan okulu, “sınavların başlaması dolayısıyla, Sayın Genel 
Vali Galip Paşa ile yanındaki bazı Osmanlı ileri gelenlerinin zi- 
yaretiyle onurlandırılmıştır...” (Phare, 680/1882) 

Galip Paşa, vekili Aleksandros Konstantinidis," Dr. Moiz AL 
latini -Yahudi cemaatinin çok saygıdeğer üyesi-, İngiltere kon- 


15 Kentte yaşayan Avrupalılar için bkz. M. Anastassiadou, “Les Occidentaux de 
la place”, yay. haz. G. Veinstein, a.g.e'de. Fransız konsolosluk raporlarına gö- 
re, 1880'li yıllarda Selânik'te yaklaşık altı bin yabancı yaşamaktaydı: 1284 İtal- 
yan, 408 Ispanyol, 180 ingiliz, 123 Romen, 112 Fransız ve birkaç Alman, Avus- 
turyalı, Rus, Amerikalı, Belçikalı. Ayıu dönemde yedi daimi konsolosluk vardı: 
Büyük Britanya, Fransa, İtalya, Rusya, Romanya, Avusturya ve Yunanistan. 

16 Bununla birlikte, cemaatlerarası iletişim isteğinin, asla, başka bir cemaatte or- 
taya çıkabilecek sorunlara kadar uzanmadığını kaydetmek gerekir. Ayrıca, Os- 
manlı seçkinlerinin davranışları düzenli biçimde izlenmiş olsa da, kentteki 
Müslüman cemaati mensuplarınailişkin çok az bilgi bulunduğunu belirtelim. 
Bu konuda bkz. E Georgeon, “Selânik musulmane ve deunme”, yay. haz. С. 
Veinstein, a.g.e'de. 

17 1876-1880 arasındaki çok kısa bir dönemde, gayrimüslim cemaatlerden bir 
temsilci için vali yardımcılığı makamı oluşturuldu. Aleksandros Konstantini- 
dis, Selanik'in eski bir Rum ailesine mensuptu. 
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solosu John Blunt gibi bazı kişilerin adı, gazete sütunlarında 
sürekli geçer. Yunan hükümeti, Moiz Allatini'ye nişan verdi- 
ğinde gazete sevinç içinde şöyle der: 


“Çok değerli hemşerimiz, hekim, aynı zamanda İsrail Birli- 
gi Derneği'nin bölge başkanı Moiz Allatini, Yunan edebiyatı- 
na, kültürüne ve ticarete verdiği maddi, manevi desteğe kar- 
şılık, Yunan hükümeti tarafından ömür boyu Altın Soter Ni- 
şanı ile onurlandırıldı. Bilindiği gibi Bay Allatini, çok önce 
Gümüş Haç Nişanı'yla onurlandırılmıştı. Aynı şekilde. İtalya 
kralının hükümeti de, bu saygıdeğer insanı, kanımızca çok 
yerinde olarak, Şövalyelikten Komandörlüğe* yükseltmiş- 
ti. Bu vesileyle Phare, bu dürüst hemşerisini kutlar.” (Pha- 
re, 680/1882). 


Gazete, kısa bir süre sonra Moiz Allatini öldüğü zaman, bu 
önemli insanın çok yönlü kişiliğini ve etkinliklerini över; “hal- 
kın ve eşrafın” katıldığı cenaze törenini yazar ve vasiyetname- 
sini yayımlar. Moiz Allatini, bu nihai gönül bolluğuyla Selânik 
halkının kardeşlik anlayışını sürdürerek kentteki Yahudi okul- 
larına 1000 lira, Yunan ve Türk okullarına 200'er, İtalyan okul- 
larına 80, Bulgar okuluna 80 lira bırakır. 

Gazetede, günlük hayatın karmaşık dengelerini dile getiren 
makale de aynı anlayışa tanıklık eder: 


“Le Cercle des Intimes, ® kısa bir süre önce yoksullar yararına 
düzenlenen tiyatro gösterisinden sağlanan 20 Osmanlı lirasını 
Yunan kulübü başkanı Bay T. Mavrudis'e, gönderdi. Bu meb- 
lağ, içinde bulunduğumuz şu kutsal günlerde, ihtiyaç sahibi 
kardeşlerimize dağıtılmak üzere Selânik metropolitine teslim 
edildi.” (Hermes, 454/1879) 


“Yunan konsolosu Vatikiotis, Osmanlı hastanesi ile Kanlı Kule 
hapishanesini ziyaret etti ve mahkümlara on okka tütün gön- 
derdi.” (Hermès, 407/1879) 


(Ə Nişan sıralamasında Şövalyeliğin bir üst aşaması – ç.n. 
18 Yahudi Gençler Kulübü. 
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“Dün öğleden sonra, Ekselansları Genel Vali ile Konstantinidis 
Paşa, kentimizin görkemli Sancak Dairesi binasında bulunan 
mahkemelerini ziyaret ettiler ve orada, Selânik Vilayet Mahke- 
meleri müfettişi ile kısa süre önce Selânik'e gelen Yargıtay es- 
ki başkanı Sayın Ramiz Efendi tarafından karşılandılar. Ekse- 
lansları, Temyiz Mahkemesi'nin Hukuk ve Ceza dairelerinde 
duruşmalarla Asliye Mahkemesi'ndeki duruşmalarda hazır bu- 
lundular; duruşma salonunda sıralarda, halkın arasında otura- 
rak, hukuk ve ceza duruşmalarını ilgiyle izlediler. Ayrıca, bir 
çingenenin para kesesini çarpma iddiasıyla yargılandığı Asli- 
ye Mahkemesi'nin Ceza Dairesi'nde, bir Yahudi çocuğunun, 
bu dairenin üyesi ve cemaatimizin bir kişisi olan Yunanlı Bay 
Georgakis Efendi Ksandidu (Sarris) tarafından edebi bir İbra- 
nice'yle sorgulanmasına çok şaşırdılar. (...) Ziyaretin sonunda, 
Ekselansları, mahkemelerin, bu adaleti sağlayarak, halkların 
refahını güvenceye alan Adalet tapınaklarının düzeni ve iyi iş- 
leyişi nedeniyle pek sayın Ramiz Efendi'ye tebriklerini bildir- 
diler.” (Hermès, 454/1879) 


“Eğitimi Yayma Derneği (Selânik kolu)” toplandı ve Ekselans- 
ları Selânik Genel Valisi Rifat Paşa'yı, derneğin onursal başkan- 
lığına seçti. Bundan ötürü, derneği temsil eden bir komite, sa- 
nat ve edebiyata duyduğu ilgi ve nezaketiyle öne çıkan bu kişi- 
ye, pek yerinde olarak verilen bu onursal unvanın kabulünü ri- 
ca için, bugün Ekselansın huzuruna çıktı. Ekselans, komiteyi 
en nazik bir tarzda karşıladı ve unvanı büyük zevkle kabul et- 
ti. Babıâli'nin bir görevlisi ve bir Makedonyalı olarak derneğin 
faaliyetiyle hep ilgilendiğini, bundan sonra daha da fazla ilgile- 
neceğini; Makedonya'nın edebiyat kültürünü geliştirmeye yö- 
nelik kutsal amacını yürekten onaylayarak derneği himayesine 
alacağını bildirdi. Hermes derneğe, bu yerinde davranışı nede- 
niyle takdirlerini ve gelecek için başarı dileklerini sunar.” (Her- 
mès, 360/1879) 


19 Philekpaideutikos Syllogos, imparatorluktaki bütün Yunan cemaati okullarını 
yönetiminde toplayan Helen derneği. 
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OSMANLI MEMURLARININ AÇIK FİKİRLİLİĞİ 


Gazete, gayrimüslim seçkinleri ziyaretten kaçınmayan valilerin 
bu açık görüşlü tavrını onaylar. Bunlar, dini bayramlarda hal- 
kın arasına da karışırlar: 


“Ekselans Genel Vali, geçen cumartesi, cemaatimizin seçkin 
üyesi Yunanlı hekim Yannis Prassakakis'i, ardından gelen pazar 
günü de tüccar sayın Yakovas Rogotis'i ziyaret etme nezaketini 
gösterdi. Aynı gün, Kalamaria Kapısı'na ve Hipodrom Meyda- 
nı'na giden yolda arabasını durdurarak maskeli sokak eğlence- 
lerini izledi, böylece halkın ortak neşesini paylaşma arzusunu 
izhar etti.” (Hermes, 360/1879) 


Galip Paşa daha fazlasını da yapacaktır. Yukarıdakini alışıla- 
gelenin sınırları içinde saysak bile, şu haber tam anlamıyla bir 
yeniliktir: 


“Pazartesi akşamı, Ekselans Genel Vali Galip Paşa, vilayet lo- 
kallerinde resmi bir yemek verdi. Yemeğe Selânik Metropoli- 
ti hazretleri, Ekselansları Ordu Komutanı Hasan Paşa, Gene- 
ral Sami Paşa, Tümamiral Mehmet Paşa, eski vali vekili, Alek- 
sandros Konstantinidis Paşa, tüm konsolosluk mensupla- 
n, kentimizin belediye başkanı, başsavcı (Sultan'ın memuru) 
Mutasamıf Paşa, bazı yüksek memurlar ve büyük tüccarlardan 
oluşan toplam otuz kişi katıldı. 

Yemek çok şatafatlı geçti ve davetlilerin ağırlandığı salonun 
muhteşem bir görüntüsü vardı; yemek boyunca askeri bando 
seçme parçalar çaldı...” (Phare, 739/1883) 


“Aynı gece, İngiliz Konsolosluğu'nun, ince bir davranış- 
la valimize tahsis ettiği salonlarındaki, daha önce ilan edi- 
len kostümlü balo, Sayın Bayan Blunt'ın hayırhahlığı saye- 
sinde ve koruyucu gözetimi altında gerçekleşti. Davetlile- 
rin büyük bir kısmı gözkamaştırıcı ve değerli kostümler giy- 
mişlerdi. Tüm eğlence (gerçekten olağanüstü olduğu hak- 
kında kentimizdeki herkes hemfikir) boyunca, sosyetemi- 
zin en seçkin hanımlarının münasip babacan bir tavırla ko- 
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luna giren, herkese yaklaşıp hal hatır soran, her şeyi yerli ye- 
rinde ifade eden Genel Vali Ekselansları bütün hayranlıkla- 
rı üzerine topladı. Geceyarısından sonra, sarayın üst salon- 
larında, isteyenlerin katılabilecekleri bir gece yemeği servisi 
yapıldı. Sofra zarafeti, bolluğu ve zenginliğiyle dikkat çekti.” 
(Phare, 739/1883) 


Baloyu izleyen günlerde çıkan uzun röportajlarda (Yunan- 
ca ve Fransızca olarak yapılan), şölenin ayrıntıları belirgin bir 
hayranlıkla anlatılmakta ve bu gecenin Galip Paşa'nın isteği 
üzerine, vali adına evsahibeliğini üstlenen Bayan Blunt tarafın- 
dan düzenlendiği hatırlatılmaktadır. 

O günden itibaren, Galip Paşa kentin bütün toplumsal ve 
monden etkinliklerinde boy gösterecek, 1883'te de Yunan hü- 
kümetince Büyük Soter Madalyası'yla ödüllendirilecektir. 


İKTİSADi VE TOPLUMSAL HAYAT 


Yeni alışkanlıkları hayata sokan kabul merasimleri tasvirle- 
ri yavaş yavaş tekrar etmeye başlar: Işıklandırılmış bahçelerde 
danslı akşam toplantıları, geceyarısından sonra yemek servis- 
leri, varlıklı Selânikli Yunanlıların evlerinde düzenlenen kos- 
tümlü balolarla kutlanan karnaval... Osmanlı devletinin resmi 
görevlileri bu gibi toplantılara katılırlar ve bunların yapılması- 
nı teşvik ederler. 


“Karnavalın son günleri düzen ve sükünet içinde geçti. Elve- 
rişsiz hava şartlarına rağmen, birçok kabul ve gece balosu dü- 
zenlendi. Cuma gecesi, sayın Bay M. N. Mikhail'in evinde ve- 
rilen kostümlü balo, davetlilerin seçkinliği ve toplumsal sevi- 
yesi ve toplantının genel havası bakımından diğerlerinden da- 
ha üstündü.” (Hermes, 360/1879) 


“Avrupalılar Kulübü yerel şubesi geçen cumartesi yapmayı ta- 
sarladığı balo şaşaalı ve anılmaya layıktı, kentimizin en seç- 
kin topluluğunun bir araya geldiği bu balo üstüne birkaç söz 
etmeyi görev sayıyoruz. Yalnız, bu geceye değinmeden önce, 
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bu kulübün, Selânik'teki bütün yerel seçkin dünyasının tek 
toplanma merkezi” olduğunu belirtmeden geçmeyelim: Öğ- 
rencilerin memnuniyetlerini ve çıkarlarını gözeterek her yer- 
den sayısız gazeteyi bulundurup, zihinsel oyunlara yer veri- 
yor ve en önemlisi kendisine çok şeyler borçlu olan kentimi- 
zin Hekimler Derneği de haftada bir kez burada toplanır.”" 
En önemli kişileri toplayan bu kulüp, uzun süre önce, Ingilte- 
re'nin çok faal Başkonsolosu saygıdeğer Bay Blunt tarafından 
kuruldu; ve kendisi ömür boyu başkanlığa getirildi, onun sa- 
yesinde kulübün üye sayısı üç yüzü geçti. Kulüp, Avrupalıla- 
rın oturduğu mahallede en mükemmel arazilere sahiptir, üye- 
leriyle, herkese gösterdiği incelik ve eksiksiz organizasyonuy- 
la mümtaz bir yere sahiptir. Böylece kulüpten kısaca söz et- 
tikten sonra, düzenlenen geceyi gözden geçirelim. Her şey, 
saygıdeğer Büyük Britanya Başkonsolosu Bay Blunt ve her za- 
man fedâkâr, sadık eşi sayesinde, her şeyin üstünde hayran- 
lık uyandıracak bir mükemmellikteydi. Bayan Blunt konuk- 
ları saygıdeğer Fransa Konsolosu Bay de Saint-Marie'nin liya- 
katli eşiyle birlikte ağırladı. Kostümlü Orfeas Filarmoni Top- 
luluğu, Majesteleri Sultan'ın ve öteki ulusların marşlarını ça- 
larken (...) her şey çok keyifliydi. Geceyarısından sonra, şık 
ve envai çeşit bir yemek verildi; şerefe kadehler kaldırıldı; da- 
vetliler şafakta, böyle bir cennet gecesinden hoş anılarla evle- 
rine döndüler.” (Phare, 1016/1886) 


Gazete toplumsal iletişimin yanı sıra, Selânikliler arasında 


mali konularda yeni davranışların benimsenmesini de şiddet- 
le arzular. Avrupa'da gelişen rekabetin sürmesi ve yavaş yavaş 
bu kente de ulaşması korkusuyla “Bizde girişimci zihniyet he- 


20 Avrupalılar Kulübü sadece Selânik'te kurulmamıştı. Edirne'de de 1868'de Yu- 


21 


nanistan ve Rusya konsolosları tarafından kurulmuş bir Avrupalılar Kulübü 
vardı. Yılda 150 kuruş ödemek koşuluyla, bütün yurttaşlar bu kulüplere üye 
olmaya davet edilmişlerdi. Yunan gazetesi Neologos, haberinde bu girişimden 
“tüm Doğu halklarını kardeşçe yaşamaya sevkeden mükemmel bir düşünce 
olarak” söz ediyordu. Bkz. A. Yerolympos, “A contribution to the topography 
of the 19th century Adrianople”, Balkan Studies, cilt 34, No. 1, 1993. 

Gazete aynı şekilde avukat D. Zahariadis'in başkanlığında bir avukatlar derne- 
ginin kuruluş haberini verir. Hermès 454/1879. 
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nüz gelişmedi” diye kaygılarını dile getirir (Hermes, 591/1881). 
Bu görüş açısından Selânik Vilayeti'nin “çeşitli cemaatlerin ile- 
ri gelenlerinin Selânik'te su şebekesi yapımı için kamu yararı- 
na bir şirket kurmaları”na ilişkin gayretini (Hermes, 21/1875) 
ve aşağıda yer alan örnekte olduğu gibi yeni mali ortaklık bi- 
çimlerini destekler: 
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“Elimize, hissedarlar Şirketi'nin tüzüğü ile şirketin, müdürü 
Stavros Yannidis'in iki yıllık ikinci görev döneminin bilanço- 
sunu içeren bir belge geçti. 

Amacı, günlük harcama fonlarından artırıma gitmek ve 
böylece sağlanan sermayelerden bankerlik ve ticaret işlem- 
leri yoluyla kâr sağlamak olan şirketin kurucuları, yirmi beş 
hemşerimizdir. Halkın orta ve düşük gelirli sınıflarının ka- 
zanç sağlamasının bundan daha etkili bir yöntemi olamaz. Bu 
şirketin yönetmeliğine göre, bir hisse senedinin değeri 5 Os- 
manlı lirasıdır; ayrıca her hisse, hissedara şirketin sermayesi 
ve kâr dağıtımı üstünde hak sağlar. Ancak seçimlere katılabil- 
mek için en az 5 hisse senedine sahip olmak gerekir. Böylece, 
bir ya da iki hisse senedi bedeli, 5 ya da 10 lirayı yatıran or- 
ta sınıftan her kişi, birkaç yıl içinde önemli bir sermaye yapa- 
bilecek olmanın dışında 10 ya da 20 liralık bir ihtiyacı zuhur 
ederse, bunu şirket kasasından çekmek suretiyle; geçici ola- 
rak borçlanabilir, böylece işlerini yürütmekte kolaylık sağla- 
yabilir. Ayrıca, her hafta 5 kuruş biriktiren bir işçi, bunu şir- 
ket kasasına yatırabilir ve üç yıl dokuz ay sonra, 1174 kuruş, 
üç çeyreklik bir sermaye elde edebilir. 

Her hafta 5 kuruş biriktirerek, kendi işini kurmaya yeter- 
li bir meblağ sağlama ve böylece, ücretli işçilikten kurtulma 
imkânı sağlayabilmenin dışında; mevduatını sürekli katlama- 
ya ve zorunlu ihtiyaçları dışında harcama yapmamaya özen 
gösterebilir. 

Çok akıllıca bir seçimle “Tasarruf ve İktisat Sandığı' di- 
ye adlandırılan iktisadi açıdan hayra yorduğumuz bu hisse- 
darlar şirketinin doğuşunu yürekten selamlıyoruz.” (Phare, 
821/1884) 


Bunun yanı sıra, zaten gazete dışında pek sık yankı uyandır- 
mayan her tür modernleştirmeci girişimi heyecanla ama allayıp 
pullamadan nakleder. Ancak, G. Zarkadis'i anma ayini sırasın- 
da “olağanüstü tarzda giyinmiş on kadının, bunun Avrupa'da 
bir alışkanlık haline geldiği ve benimsenmesi gerektiği iddia- 
sıyla ilahi okuyanlara eşlik etmesi”ni de aynı havada sunar, ar- 
dından gelen buz kesmiş sessizlik, bu yeniliğin hayata geçeme- 
yeceğine yorulur. (Hermes, 359/1879). Öyle görülüyor ki, hiç- 
bir kadın girişimi, geniş ölçüde kabul gören insancıl girişimler 
ya da katıksız monden olanları dışında, kentin sosyetesinde he- 
yecan uyandırmaz. 

Genel kural olarak Hermes, sistemli bir şekilde her tabaka- 
dan ezilen ve yoksul insanların yanında yer alır. Fakir Yahudi- 
lerin zararına işleyen ve her eylül ayı şaşırtıcı sayıda mahallin 
tahliyesine yol açan yıllık kiralama usulüne karşı sesini yüksel- 
tir (32/1875). Bulgaristan'dan gelen Osmanlı muhacirlerinin 
durumuna var gücüyle el atarak, onların geçici olarak, Selânik- 
lilerin Pirgi semtindeki sayfiye evlerine yerleştirilmelerini öne- 
rir (262/1878). Yunanlı hekim Peskinides'in, atlı arabasıyla se- 
kiz yaşında fakir bir çocuğa çarptıktan sonra ona bir yardımda 
bulunmadan oradan çekip gitmesini ayıplar: “Arabası olmayan 
halk çocukları kuşkusuz, zenginlerin atları tarafından çiğne- 
nip ezilmek için doğmadılar” (299/1878). Buna karşılık sendi- 
kacı bir mahiyete sahip gösteriler önünde tarafsız bir tavır takı- 
nır: “Belediye yetkilileri ile arabacılar arasında tarife nedeniyle 
dört gündür süren halk arabaları grevi, salı akşamı tam bir uz- 
laşmayla sonuçlandı. Kesin bir değerlendirme yapmak için bu- 
nun önce maddi bakımdan neye mal olduğunu görmek gereki- 
yor” (Phare, 680/1882). 


ÖTEKİ GAZETELER VE UMUMİ BİR TARTIŞMANIN AÇILIŞI 


Hermes, başka gazetelerde çıkan, ırklar ve inançlar arasındaki iyi 
ilişkileri teşvik eden yazıları seçip düzenli olarak tekrar basar: 


“Halka gazetemizi tavsiye ettikleri için meslektaşlarımız 
Selânik ile Zaman gazetelerine teşekkür ediyoruz. Büyük 
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kentlerde kültürel ve bilimsel gelişme, genellikle düşünce, 
ilke, dil sisteminde ayrılıklar yaratır; yaşadıkları çağın ay- 
dın akımlarının birer tanığı olan gazeteler, çoğu kez birbirle- 
riyle mücadeleye girerler, yollarını saptırıp uyum kuralların- 
dan uzaklaşırlar (...) Fakir memleketimizin sıkıntılarını bi- 
lerek meslektaşlarımızın açtıkları itidâl yolunu izleyeceğiz.” 
(Hermes, 2/1875) 


“Kentimizde çıkan Yahudi gazetesi La Epoca, yerel “posta”da 
yayımlanan Bükreş nüfus istatistiklerine ilişkin Yunan cemaa- 
tinin protestosunu, bizden önce İbranice'ye çevirerek verdi. 23 
Şubat tarihli 11. sayısında çok anlamlı noktalara değindi. Ken- 
tin Yahudi ve Yunan cemaatleri arasındaki karşılıklı kardeşlik 
sevgisini kanıtladığı için, Hermes kendi sütunlarında da mem- 
nuniyetle bu yazılara yer verecektir. İşte La Epoca'nın dile ge- 
tirdikleri (...): “Aldığımız habere göre, Yunanlı yurttaşlarımı- 
zın haklı öfkesi, Sayın Romanya Konsolosu'nu hatasını düzelt- 
me vaadini vermek zorunda bırakmıştır. Ne yüreklilik! Ne yi- 
gitlik! Romenler Yahudileri Tuna'ya döktükleri zaman, insan- 
larımız konuşamadıkları için, yaptıkları yanlarına kâr kalmış 
olabilirdi; ama bir de Selânik'teki Yunan unsurunu yok say- 
mak, haddini bilmemenin dik âlâsıdır. Romanya, Türkiye'nin 
Avrupa kesiminde yaşayan Yunanlıların uygarlıklarıyla, edebi- 
yatlarıyla, tarihleriyle, toplumsal törelerindeki dürüstlükleriy- 
le ve geri kalan bütün yönleriyle kendisinden çok ileride bu- 
lunduğunu; bu cana yakın cemaatin parıltısını gölgelemeye 
çalışmanın boş bir çaba olduğunu anlamak zorundadır.” (Her- 
mes, 469/1880) 


“Meslektaşımız Selânik'in son nüshasından, Talal Musa'nın 
oğlunun, herkesçe tanınan bir Osmanlı olan babasının kata- 
raktını mükemmel ve hızlı bir yöntemle birkaç günde iyileşti- 
ren saygın yurttaşımız ve dindaşımız, hekim, özellikle de göz 
hastalıkları uzmanı olan, Dr. Vogas'a samimi minnettarlık ifa- 
delerini açıkça bildirdiğini memnuniyet ve milli bir gurur du- 
yarak öğrendik.” (Phare, 16.7.1883) 


Gazete, “modern” kurumları ve toplumsal davranışları öne 
çıkarmanın ötesinde, sayfalarında, toplu yaşamanın yeni bir 
unsurunu, yani halk içinde bir diyaloğu gazete sayfaları ara- 
sında geliştirme olanağını sunarak özel bir katkıda bulunur. 
Daha başından beri Hermes, Selâniklileri bu doğrultuda hare- 
ketlendirmeye çalışır. Belediye yöneticilerine bizzat kendi yö- 
nelttiği eleştirinin (ama bu eleştiri, vilayet görevlilerine as- 
la yöneltilmez) yanı sıra, Selânik gazetesinin, bölgesel gaze- 
telerin görevinin, yerel devlet görevlilerine sürekli övgü düz- 
mek ya da dalkavukluk yapmak olmadığını; bundan daha çok 
“Devlet idaresinde çalışan alt kademe görevlilerinin üst kade- 
medekilere verdikleri raporları, sonra bunların Padişahlık hü- 
kümetine sunduğu raporları, devlet içinde birlikte yaşayan 
halkların gerçek durumunu tasvir eden bu raporları, bu halk- 
ların yönlendirdiği yetkililerin uygun önlemler alabilmesi için 
yayımlamak” olduğunu izah eden bir makaleye kendi sayfa- 
larında yer verir. Hermes, daha sonra, bu makaleyi, okurların 
“elverişli zamanda haberdar olarak ondan yararlanabilmeleri” 
amacıyla, yeniden yayımladığını” kaydeder (158/1876). Kısa 
bir süre sonra Selânik'in belediye yetkililerine sunduğu öneri- 
leriyle tavsiyelerini içeren bir makalesini daha yayımlar. Kuş- 
kusuz, valilik ile belediye yetkilileri arasındaki ilişkinin mahi- 
yetini öğrenmek imkânsızdır, ama vilayetin resmi gazetesinin, 
muhtemelen hareket sahasının sınırlarını dolaylı yoldan be- 
lirtmek üzere belediye başkanına kamu önünde öğüt vermeyi 
gerekli saydığını fark etmek ilginçtir. 26 Kasım 1877 tarihinde 
yayımlanan bu makaleden bir bölüm: 


“... kısa bir süre önce belediye başkanlığına atanan muhterem 
Akif Bey'e, kentimiz için girişilmesi son derece önemli bazı ça- 
lışmaların neler olduğu belirtildi. Kendilerinin özellikle, gece 
yoldan geçenlerin düşüp yaralanmalarına neden olan kanali- 
zasyon kapaklarının onarımı gibi, belirtilen eksiklikleri değer- 
lendireceğini ve bir an önce düzeltme çareleri arayacağını ve 
belediye görevlilerinin üstlerine düşeni yapmak üzere, birbirle- 
riyle yarışa gireceklerini umuyoruz.” 
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Bu çaba meyvelerini kısa bir süre sonra vermeye başlar: Selâ- 
nik'in ilk belediye başkanlarından Faik Bey, kendisi iş başınday- 
ken uygulanan yönetim tarzına ilişkin suçlamaları reddetmek 
için Phare sütunlarını kullanır. Mektubunda, cemaatler adına 
konmuş engelleri aşan ve her bireye, ırk-din grubu bağların- 
dan hareketle değil, tek tek ve doğrudan hitap eden, terimin ge- 
niş anlamıyla, yeni bir “kamu mekânı”nı hayata sokar. Gazete- 
nin bu aracı rolünü benimserken gösterdiği memnuniyet, yurt- 
taş hayatında yeni kıstasların ve yeni türden oyuncularının ya- 
vaş, ama itiraz edilemeyecek şekilde belirişini doğrular. 


ETKİLİ BİR BELEDİYE İÇİN SAVAŞ 


Ama bu arada, gerçek bir savaşın verilmesi gerekmişti. Vilayet- 
lerde reformlar, 1869'dan sonra ve 1870'li yıllarda hayata geç- 
meye başlarsa da, öyle görülüyor ki, 1880'li yıllar boyunca üs- 
tünde durulan şey, artık yeni kurumların varoluşları değil, da- 
ha çok bunların işleyişleri ve etkililiğidir. Bundan böyle tartış- 
ma, belediyelerin basit bazı kent hizmetlerinin işleyişini sağ- 
lamak, aynı şekilde hızla yoğunlaşan ve yeniden yapılaşan bir 
kentte, etkili bir denetimi yürütmek amacıyla yaptıkları prog- 
ramlar ve ileri sürdükleri çareler üzerine olur. 

Gazete, önceki yıllarda yapmış olduğu olumlu işleri överek, 
belediye başkanını eleştirme dozunu çok ayrıntılı bir üslüpla 
tadında tutmuşsa da 1880'den itibaren polemik, en sert eleşti- 
rilerin esirgenmediği, müstehzi, aynı zamanda skandalları ve 
ağır suçları ortaya döken acımasız bir hale gelir. Hedef, Beledi- 
ye Başkanı Arif Bey'dir; her olumlu faaliyet ise valiye ve vekili 
Aleksandros Konstantinidis'e mal edilir. 

Tartışma konuları, temizlik ve çöp toplama, kentsel aydın- 
latmanın yokluğu, gazyağı gibi yanıcı maddelerin kent içinde 
depolanması, içme suyu sorunu -buna ilişkin yüz kadar maka- 
le vardır—, fabrikaların, zanaat atölyelerinin, ahırların ve kötü 
şöhretli yerlerin evlerle iç içe bulunması, yolların ve meydanla- 
rın bakımsızlığı vb. gibi hususları içerir. 

1880'de valilik görevinin Abidin Paşa'ya verildiği sırada ger- 
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ginlik tırınanır. Paşa'nın cevvaliyetine ve kentin Yunan cemaa- 
tine gösterdiği yakınlığa büyük bir ümit bağlanır.”” Bazı maka- 
lelerin ifadesi vurucudur: 


“(...) Belediye Meclisi (...) su kıtlığı denen şu korkunç felake- 
ti düzeltmek için tedbirler almaya söz verdi, ama bugüne dek 
hiçbir şey yapılmadı (...). Aya Nikola Kilisesi'ne bitişik eşek 
ahırını ve saman ambarını yıkmaya söz verdi, ama hiçbir şey 
yapılmadı (...). Çirkef suyunu ve diğer çöpleri pencereden 
aşağı atanlara karşı sert tedbirler alacağına söz verdi, ama ke- 
sinlikle hiçbir şey yapmadı (...). Hemen hemen her gün helâ- 
lardan toplanan gerdeller dolusu dışkı rıhtıma boşaltılır. Adı 
kötüye çıkmış bodrumlar, en merkezi yerlerde yan yana dizi- 
li vaziyette her tarafımızı kaplar. Çarşılarda kokuşmuş mide 
bulandırıcı balıklar satılır. Belediye yetkilileri en temel görev- 
lerini bile ihmal ederlerse, ne yaptıkları sorulmaz mı? Hiç ol- 
masalar daha iyi değil mi? Yurttaşlardan hangi amaçla vergi 
alınır? Sokakları ve çarşıyı kolaçan (gözetim) edecek beledi- 
ye görevlileri nerede? Hayır, hiçbir yerde belediye yetkilileri 
böyle çalışmaz. Belediye yetkilileri olsun olmasına ama sahi- 
den yetkilerini kullanabileceklerse. Yoksa hiç olmasınlar da- 
ha iyi. Onlara dökülen para da kamuya daha yararlı işler için 
kullanılsın...” (Hermes, 503/1880) 


Aynı zamanda dikkat çekici bir başyazıda Hermes, müdaha- 
le anlayışını açıklar: Güç ve destek vermek, vilayet sorunlarını 


22 Abidin Paşa, tanzimat döneminin en ilginç şahsiyetlerinden birisidir. Gazete- 
de yayımlanan (496/1880 ve 499/1880) kısa biyogralisine göre, Arnavut asıl- 
lı Abidin, 1838'de Preveze'de doğmuştur. Yanya'daki ortaöğretiminden sonra 
Atina Üniversitesi'ni bitirmiştir. Sultan yaverliği, Rodosto valiliği, Galata Bor- 
sası'nda hükümet komiserliği, Diyarbekir'de ıslahat denetçiliği, Sivas valili- 
ği yaptı ve son olarak da Selânik valiliğine getirildi. 1880 Mayısı'nın sonun- 
da, Hariciye Nazırlığı'na atanarak, birkaç ay kaldığı Selanik”ten ayrıldı. Daha 
sonra, 1884-1892 arasında Ankara valisi oldu (bkz. F. Georgeon, “Du poil de 
chèvre au kalpak, l’évolution d'Ankara au dernier siècle de l’Empire Ottoman”, 
Villes Ottomanes à la fin de l’Empire, L'Harmattan, 1992'de). Arnavutluk Birli- 
фі canlanmaya başladığında gözden düştü. 1908'de Abdülhamid'in emriyle ze- 
hirlenerek öldürüldü... Edebiyat dalındaki uğraşları ve Yunanca bilmesi hak- 
kında bkz. D Christianopoulos, “Un роёте en grec d'Abidin pacha”, Thessa- 
loniki, cilt 1, Selânik Tarihi Merkezi, 1985 ve F. Georgeon, a.g.e. 
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ve ihtiyaçlarını saptamak ve “önemli görevler”ini başarıyla ye- 
rine getiren yetkilileri övmek (Hermes, 494/1880). Aynı sayıda 
ilginç bir makale, fabrikaların tarihi merkezde kurulması ko- 
nusunda kent mekânıyla ilgili olarak, oldukça cüretli sorgula- 
maları biçimlendirir: 


“Kentin tam ortasına yerleştirilmiş iplik fabrikasının, hal- 
kın sükünunu bozan dayanılmaz düdük sesinin ne işi var? 
Selânik'te belediyenin bir gücü var mı, yok mu? Kentin için- 
de fabrika inşa etmeyi yasaklayan bir yasa var mı, ya da yok 
mu? Bildiğimiz kadarıyla hiçbir uygar ülkede buna izin ve- 
rilmez. 

Selânik'te bir tek iplik fabrikası kenti huzursuz kılmaya ve 
halkın kulağını sağır etmeye yetiyor. İşçilerin şafakta kalkma 
saatini, hazırlanma saatini, işbaşı yapma saatini, mola saatleri- 
ni, işin bitme saatini, kahvaltı saatini, öğle yemeği saatini, ak- 
şam yemeği vb. saatini duyurmak çok mu gerekli? Saati, her 
saat, her an, bu ortak huzuru kaçırıcı korkunç düdük sesiyle 
bildirmek çok mu gerekli?..” (Hermès, 494/1880) 


Gazetede, yurttaş güvenliği, halk sağlığı kadar törelerle de 
ilgili yeni şikâyetlere ve tavsiyelere yer verilir. Sözgelimi, Selâ- 
niklilerin(...) gecelik entarisiyle dolaşmaları gibi, gelenek- 
sel davranışlar artık hoşgörüyle karşılanmaz ve “görgü ku- 
rallarına aykırı, iğrenç manzaralar” olarak görülür. (Hemes, 
507/1880) 

Gazete, insanları Belediye Meclisi'ne adaylığını koymaya 
sevk eden unsurları da, daha o sırada açıkça sorgular. Bir ma- 
kale dizisi, Kapan Sokağı'nda bulunan ve bazılarının Avusturya 
Konsolosluğu'nda çalışanlarca himaye edildiği belirlenen gene- 
levlerin artmasına gösterilen hoşgörü ve koruyucu tavır reza- 
letini anlatır,? Vilayet, bu suçlama karşısında hemen harekete 
geçer: Selânik'in anacaddesinde, genel yönetimin korumasın- 
da, “her gün son derece utanç verici sahneler sergileyen” yet- 
miş yedi genelev saptar. Tehlikede olan sadece ahlâk da değil- 
dir. Selâniklilerin sağlığı ve güvenliği de tehlikededir: “Her yer- 


23 Hermès, 528/1880 ve izleyen 530 ve 532. sayılar. 
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de gazyağı depolanır(...) daracık sokaklardaki çok sayıda bak- 
kal dükkânına kadar(...) yangın söndürme araçlarının eksikli- 
ği ve su kıtlığı da hesaba katıldığında, kentte genel bir felaketin 
eli kulağında olduğu görülür(...) madem söz buraya kadar gel- 
di, yalnız gazyağının değil, öteki yanıcı maddelerin de yeraltın- 
da depolanması gerekir.” (Pharos, 601/1881) 

Gazetenin mücadelesi, kuşkusuz önemli sayıda kent sâki- 
ninin katıldığı daha genel bir öfkeyi dile getirmektedir. On yıl 
içinde yurttaş komiteleri kurulur ve bunlar gruplar halinde, 
belli konularda ifşaatta bulunmakta ve taahhüde girmekte te- 
reddüt göstermeksizin şikâyette bulunmak ve dilekçe vermek 
üzere belediye başkanının, valinin huzuruna çıkarlar. 

Gazetenin sütunlarında, halka duyurulan yurttaş etkinliği 
öteki kentlerde de benzeri protestoları harekete geçirir. Strom- 
nitsa'dan, Gevgeli'den, Kastoria'dan vb., eşrafa ve beceriksiz ya 
da tefessüh etmiş belediye görevlilerine yönelik ağır suçlama- 
larla dolu mektuplar gelir. “Hepsi sizin gibi, bir sağırın kapısı- 
nı çalmaktan bıkıp usandık (kusursuz Belediye'nin kapısı)...””” 

Özel şahıslara, belediye kaynaklarını işletmeleri konusun- 
da kuşku uyandıran imtiyazlar verilmesi, bina nizamı kural- 
larını ihlâl edenleri denetlemekten ve cezalandırmaktan kaçı- 
nılması, belediye hizmetlerinin organizasyonundaki ihmal, es- 
naf vergisini toplamadaki acizlik, belediye görevlilerinin eği- 
timsizliği, kızgınlığı doruk noktasına çıkartır ve vali duruma 
müdahale etmek zorunda kalır. Eylül 1881'de belediye başka- 
nını görevden alır, yerine, seçime kadar geçici olarak, kentin 
eski başkanlarından Faik Bey'i atar. Birkaç gün sonra, Beledi- 
ye Meclisi'nin 11 üyesinden, karanlık işlere bulaşmışa benze- 
yen 9'u istifa eder. 

Ama, öyle görülüyor ki hoşgörünün sınırları tükenmiş ve be- 
lediyedeki yolsuzluk sorunlarının kamuoyundaki yankısı yet- 
kilileri rahatsız edecek dereceye varmıştır. Gazete, belediye yet- 
kililerine karşı sürdürdüğü yayınlar nedeniyle on beş gün ka- 
patılır.2 Birkaç gün sonra geçici atamayla göreve getirilen be- 


24 Pharos, 538, 585, 588, 591/1881. 
25 Bkz. Pharos özel sayısı, 29.10.1881. 
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lediye başkanı istifa eder. Savaş böylece sona erer. Bundan böy- 
le gazete, daha ölçülü davranacak, belediye yöneticileri ise bel- 
li bir görünümü koruyacaktır.”” 


MODERNLEŞMENİN ELEŞTİRİSİ 


Ne var ki, gazete önceden yaptığı uyarıların, er ya da geç doğru- 
landığını görmenin hüzünlü ayrıcalığını yaşayacaktır. Bunu be- 
lirtmeye tek bir örnek yeter: 30 Ağustos 1888'de, kentin göbe- 
ğinde bulunması daha önceden protestolara yol açan Saias fab- 
rikasının kazanı patlar. Patlamayla çatı uçar, çok sayıda işçi, İn- 
giliz başmühendis, yoldan geçenler(...) yaralanır.”” Haber kent 
halkını allak bullak eder. Daha sonra, kaybın sanıldığından bü- 
yük olduğu ortaya çıkar: Üç ölü, iki ağır yaralı, yirmi yedi hafif 
yaralı... Gazete haklı çıkmıştır: Kentin göbeğinde, “en işlek bir 
yerde” bir fabrika kurulmasının yol açacağı rahatsızlığı ve teh- 
likeyi yıllar boyunca parmağıyla işaret etmiştir. “Avrupa”nın en 
sanayileşmiş kentlerinde” bu işlerin nasıl yürüdüğünü, konutun 
yoğun olduğu bölgelerde fabrikaların nasıl yasaklandığını hatır- 
latmıştır. Ne bütün güvenlik önlemlerini almanın, ne de sonra- 
dan sorumluların cezalandırılmasını istemenin yeterli olacağı- 
nı vurgulamıştır. Fabrikanın nakli için yetkililere seslenerek, çö- 
züm arama yolunun tedbirden geçtiğini belirtmiştir. 

Gene de, ileri sürülen kanıtların mantıklılığına ve ciddiyeti- 
ne rağmen, iki hafta sonra gazete, hadisenin nedenlerini araş- 
tırmakla görevlendirilmiş komitenin vardığı sonuçları açıkladı- 
ğı sırada, tutumunu tamamıyla değiştirir. Bütün kaygıların har- 
fi harfine gerçekleşmesine; hiçbir kontrol ve güvenlik sistemi- 


26 1881 Kasım ayında Ali Örfi Efendi adında yeni bir belediye başkanı atanır; an- 
cak görevlerini 1882'nin ilk günlerinden itibaren Vali Galip Paşa yürütür. Geç- 
mişi hakkında bir bilgiye sahip olmadığımız bu devlet görevlisinin adı, özel 
olarak, Selânik ile birlikte anılacaktır. Selânik'teki kentte Mart 1885'e kadar 
kalmıştır. 1887 Nisanı'ndan kısa bir süre önce geri dönecek ve Ağustos 1891'e 
kadar görevine devam edecektir. Bu uzun ve sürekli yönetim, vali ve belediye 
başkanı arasındaki işbirliğini kolaylaştırmış, daha sonraki yıllarda uygulanan 
modernleşme programlarının mükemmel bir şekilde gerçekleştirilmesine kat- 
kıda bulunmuştur. 


27 1269, 1270, 1274, 1275/1888 sayılı Pharos'ta yer alan makaleler. 
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nin işlemediğinin ortaya çıkmasına rağmen, gazetelerin tuttu- 
ğu yolu değiştirdiği gün gibi ortadadır: “Bu fabrikada şu anda, 
kapatılma kararı yüzünden sokağa atılıp yoksulluk ve açlığa 
mahküm edilmiş durumda altı yüz ailenin çalıştığını göz önün- 
de tutmak gerekir...” “Bir bağışlayıcılık örneği gösterilmeli ve 
sayın Valiliğin işbaşı yapılmasına izin vermesini dileyerek Bay 
İsaias lehinde karar verilmelidir...” 

Daha sonra yeniden meydana gelecek ve bazı haklı tepkile- 
re yol açacak bir olgunun ilk kez ortaya çıkması söz konusu- 
dur; ne var ki bu tepkiler işte bu tür bağışlamalarla, bu olgu- 
nun giderek bir alışkanlık haline gelmesi ve kayıtsızlık yarat- 
masıyla yatışacaktır. Bir kez daha, kentsel yerleşme konusun- 
da ileri sürülen deliller ve onların dayandıkları sağlam ve basit 
mantık, halkın karşılaştığı sorunlar bahanesiyle ama asıl ola- 
rak, kente egemen gruplar arasındaki uzlaşmalar yüzünden yo- 
lundan saptırılır. 

Modernleşme karşısında gazetenin takındığı iyimser tavır 
çok açık olsa da, bu, kesinlikle olayları eleştiri süzgeçinden 
geçirmeden kabul ettiği anlamına gelmez. Dağlar kadar yorum 
ve makale, çağın “ciddi” sorunlarını ele alır ve okuyucu, bun- 
ların güncel kaygıları yansıttığını şaşkınlıkla görür: İşte böyle- 
ce, gazete “gençliğin maddiyata düşkünlüğü”nü ayıplar; “genç 
çiftlerin ve yeni ailelerin tüketim alışkanlıklarını, Yunanlıların 
geleneksel özelliği olan ahlâk değerlerine ve sade yaşam tar- 
zına zararlı” bulur ve onları felaket olarak niteler. Gençlerin 
üniversiteye hücum etmelerinin hekimlik ve avukatlık mes- 
leklerinde ciddi yığılmalara yol açtığını; özellikle ticaret gi- 
bi diğer ekonomik etkinliklerin terk edildiğini yazar; Üniver- 
site profesörlerinin, bilimsel düzeylerinin yetersizliğini ve or- 
tak sorunlara ilgisizliklerini vurgular; ayrıca, her alanda en kü- 
çük işe bile siyaset sokulduğunu, toplumsal bağların gevşedi- 
ğini ve bireycilik ile kişisel başarının ön plana geçtiğini özel 
bir üzüntüyle kaydeder. 

Bu eleştiri anlayışı, çok önemli bir olayda, yani 1888'de ken- 
tin Avrupa demiryolu ağına bağlanması sırasında iyice belirgin- 
lik kazanır. Paris'ten ilk trenin gelişiyle halkın sevinçten çılgı- 
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na dönmesine rağmen, gazete bu konuda çok coşkun olmayan 
duygularını ifade eder ve soğukkanlılığını Когиг.28 

Şehrin ticari, daha genel olarak da iktisadi etkinlik hacminde 
bir büyüme beklendiği; İngiliz hükümetinin, Hindistan'la tica- 
ret yolunu Selânik'ten geçirme niyetine büyük ümitler bağlan- 
dığı kuşku götürmez. Bundan çıkması muhtemel sonuçları in- 
celemek üzere hemen komiteler kurulmuştur. Limanın etkin- 
liğinde beklenen artış büyük devletlerin konsolosları ve liman 
yetkililerinden kurulu bir komite tarafından, dikkate alınmış- 
tır; diğer komiteler, yeni verilerden yola koyulup daha iyi bir ti- 
cari işletmenin imkânını incelemektedir.”? 

Bununla birlikte, bağlantının sonuçları tek yönlü olarak de- 
gerlendirilmemiş, çeşitli ihtiyat payları bırakılmıştır. O döne- 
me ait bazı makaleler, olayı derinliğine kavrama güçleriyle et- 
kileyicidir: “Bu demiryolu bağlantısı, İmparatorluğumuzun çı- 
karlarına uymayan siyasi fikir ve kanaatleri öne çıkartacaktır; 
bu fikir ve kanaatler kötü ve doğrudanlık kazanamamış bir ile- 
tişim yüzünden şimdiye dek gelişme gösterememişti.” Demir 
yolu bağlantısı iktisadi önemine de aynı şekilde kuşkuyla yak- 
laşılır: “Bu olay, bizimkileri pazardan atarak ülkemize Batı mal- 
larını tüketme mecburiyetini dayatacaktır.” Nihayet, toplum- 
sal düzeydeki sonuçları konusundaki tahminler de iç bunaltı- 
cı olur: “Doğrudan ve ucuz sürüm, Batı uygarlığı adıyla şirin- 
leştirilen toplumsal felcin ve ahlâk bozukluğunun tohumlarını 
toplumumuzun en derin yerlerine ekecektir.” Kuşkusuz, “Selâ- 
nik, özellikle kentin güzelliği ve liman açısından... Doğu'ya ve 
Hindistan'a gidip gelen zenginler zengini ziyaretçileriyle gelişe- 
cektir(...) Rıhtımlar, tiyatrolar, oteller ve övgüye değer benzer 
inşaatlar hemen gerçekleştirilecektir, başka işyerleri de kurul- 
makta gecikmeyecek, Selânik'in işçi halkı, düşük de olsa alın- 
terinin günlük ücretini, ticaret dünyasının tersine, geçici ola- 
rak buralardan çıkartacaktır(...)”. “Bu durumdan en çok zarar 
görecek olan, imkanlarının darlığı nedeniyle, rekabet dünya- 


28 Pharos, 4-18.5.1888 arasındaki 1237, 1238, 1239, 1240, 1241 sayılı gazeteler. 
Ay. bkz. Trains et Hommes, 1988'de bu konuya ayrılmış dosya. 


29 Pharos, 1296/1888. 
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sıyla yarışamayacak, ithalatçı-ticaret erbâbı ile küçük üretici- 
ler olacaktır.” Görünen köyün kılavuz istemediği, kente akın 
eden maceraperest Alman ve Avusturyalı dalgasından bellidir. 
Tekrarlanan gerekçe hep, yerel rekabet gücünün, özellikle de 
Yunanlıların yabancılara karşı rekabet gücünün yetersizliği yü- 
zünden duyulan kaygıdır. “Daha şimdiden Mayer, Goldenberg, 
Tiring ve diğer hazır giyim mağazaları buradaki merkezleri- 
ni kurdular ve sadece dükkânlarının dekorasyonu için binler- 
ce frank harcadılar; yalnız sermaye değil, işbirliğine girme gü- 
cünden de yoksun olan zavallı terzilerimiz nasıl olacak da on- 
larla yarışabilecekler?” 

Genel hayranlığın tersine, Pharos'ta dizi olarak yayımlanan 
tahliller, şaşırtıcı bir sonuç alacaktır. Sonunda İstanbul'da ve 
diğer büyük kentlerde yaşayan Yunanlılar, Selânik'te ve daha 
genel çerçevede Makedonya'da işyerleri kurmaya çağrılır. Bir 
kez daha ve her şeyin ayan beyan olmasına rağmen, modern- 
leşmenin çelişkileri, etnik sorunlar kılığına sokulmuştur. Bel- 
ki de, bu garip sonucun altında yatan gizli bunalım, o çağın 
Balkanları'nda baskın çıkan durumu göz alıcı bir şekilde çiz- 
mektedir. 


х x 


Özetlemek için, Hermös gazetesinin politikasının eksenleri- 
ni oluşturan ana temalar sıralanabilir: Kent ve “kente aidiyet 
duygusu”; yurttaşın kamu hayatına, eleştiriye ve modernleş- 
meye katılışı, üstü kapalı şekilde, yurttaş özgürlüklerini sağ- 
lamlaştıracak kurumların yerli yerine oturtulması; aynı zaman- 
da, Yunan unsurunun özelliklerinin, tarihinin ve ülkeyle bağ- 
larının öne çıkartılması, her cemaatin etkinlikleri ve kültürle- 
rarası iletişim... 

Herkesin varoluşunu, etnik kökenini ifade edebildiği, herke- 
sin diğerleriyle uyum içinde yaşayabildiği ve yabancılarla, baş- 
ka dine ve etnik kökene mensup bireylerle iletişim kurabildiği, 
herkesin (eşitlikçi bir topluma) ait olduğu bir mekân olarak bir 
“kent bilincinin” ortaya çıkması, gazetenin son derece özel, ta- 
rihi bir konjonkürdeki girift cevabıdır. 
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Şurası kesin ki, Hermès, 16.5.1880 tarihli nüshasının baş ya- 
zısında, eylemini ne şekilde tasarladığını, temkinli olarak ve kı- 
saca, “Hermes'in programı” adı altında, şöylece dile getirir: 

“Bugün, özellikle Makedonya'daki Helenizm mücadelesi, 
edebiyat için, kültür için, kardeşçe yaşamak içindir. Bunun dı- 
şındaki her türlü siyasetin, sadece şarlatanlık ya da en azından, 
sağır ve delice bir şey olacağını açıklamayı kendimize hak sa- 
yıyoruz.” 
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5 
YÜZYIL DÖNEMECİNDE SELÂNİK'TE 
SEÇKİN SPORLARI VE SPORCU SEÇKİNLER 
Meropi Anastassiadou" 


1900'e doğru yaklaşık seksen bin kişilik nüfusuyla Selânik, Os- 
manlı kentleri arasında İstanbul ve İzmir'i uzaktan izleyen bir 
yerleşim yeridir. Ama, Avrupa'ya demiryoluyla ve sık buharlı 
gemi seferleriyle bağlanan kent, Avrupalılaşmaya kapısı ilk açı- 
lan yerlerden biridir ve bu konuda, imparatorluk başkentine ya 
da Ege'nin incisine imreneceği fazla bir şey yoktur. Rumeli met- 
ropolünün kahveler, tiyatrolar, oteller, kulüpler ve lokantalarla 
donatılmış rıhtımları İzmir'inkilere çok benzer. Selânik caddele- 
rinde işleyen tramvay, İstanbul'dakinin birebir kopyasıdır. Baş- 
kentin işsiz güçsüz takımı, Lumiere sinemasının (1897) ilk gös- 
terilerine yığıldıkları zaman, Selânikli benzerleri de hemen on- 
ları taklit etmişlerdir. Avrupa, imparatorluk kapılarından birini 
çalınca, diğerleri de kendiliğinden açılıyordu. 

Bu durum spor etkinlikleri için de geçerlidir. Selânik'te İm- 
paratorluğun öteki büyük kentlerinde olduğu gibi, Avrupa'ya 
açılış, özellikle yeni sporların ortaya çıkışıyla kendini gösterir. 
Bu sporların yapılması, onların kabul gördüğü ülkenin, doğ- 
dukları toplumların değerlerine ve âdetlerine eksiksiz olarak 
katıldığını gösterir. Futbol, tenis, bisiklet, eskrim, yüzme, kü- 


(9) Tarih doktoru, Strasbourg. 
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rek, atletizm, kroket, jimnastik, boks... XIX. yüzyıl sonunda, 
Osmanlı topraklarında dışarıdan gelmiş bir hava estiren spor 
dallarının listesi uzundur. Bu sporlardan bazıları —özellikle 
1890'da İzmir'de Football and Rugby Club'ın kuruluşuyla baş- 
layan futbol—, hemen halkın ilgisini çekmeyi hedefler. Diğer 
bir kısmı ise açıktan açığa seçkinlere hitap eder. İmparatorluğa 
Şark Ekspresi'nin yolunu izleyerek girmişe benzeyen bisiklet- 
çilik özellikle böyledir. Tenis de aynı şekilde happy few'a* özgü 
sporlar kategorisine girer; önce imparatorluk sarayının bahçe- 
lerinde oynandığı söylenir. 

Selânik'te modern sporların ortaya çıkışının tarihi hâlâ ya- 
zılmayı beklemektedir. Esas olarak yerel basının incelenmesi- 
ne dayanan aşağıdaki sayfalar, sadece bir ilk taslak oluşturur- 
lar. Haklarında en kolay bilgi sağlayabildiklerimizle ilgilidir bu 
sayfalar, yani yüksek sosyetenin yaptığı sporlarla. Çünkü yerel 
gazeteler sırf bunlara ilgi duymaktaydılar. 


SPOR DERNEKLERİ 


1895-1902 yılları arasında, Selânik'te en az dört spor derneği 
kurulur: White Star Cycling Club (1896'dan önce), Tennis and 
Croquet Club (1898), Omilos Filomuson (ОшлЛос Hilouovcwv) 
(1899) ve Union Sportive (1902). 

Ağustos 1897'de White Sporting Club adını alacak olan Whi- 
te Star Sporting Club, bir yıl sonra da (Haziran 1898) Sporting 
Club olur; başlarda altmış üyesi vardır.' Bunlar çoklukla yerel 
toplumun kaymak tabakasındandır. İngiltere konsolosu Geor- 
ge Blunt, Fransız konsolosları Veillet-Dufreche, 1901'den iti- 
baren ise Steeg, bu kulüpte Allatini, Morpurgo ya da Modiano 
gibi büyük sanayici ve tüccar Yahudi ailelerinin temsilcileriyle 
yan yana bulunurlar. Dernek başkanlığını yıllarca, Belçika kon- 
solosu ve Selânik Sular idaresi Müdürü olan Bay Aimé Cuypers 


(*) Mutlu azınlık — ç.n. 


1 Journalde Salonique, 16 Mart 1896. Aynı gazetenin 12 Ağustos 1897 tarihli sa- 
yısında kulüp; ilk kez White Star Sporting Club adıyla görünüyor. 20 Haziran 
1898'den itibaren adı, Sporting Club kısaltmasıyla geçiyor. 
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yapar.? İsviçre dağ evlerine benzer tarzda boyanmış, ahşap, kü- 
çük ve güzel bir binaya sahip bulunan kulüp, rıhtımda, Kanlı 
Kule ye yüz adım uzaklıkta yer alır.” Müdavimleri, özellikle ak- 
şam işten çıktıktan sonra bilardo oynamaya, Avrupa gazetele- 
rini karıştırmaya ya da sadece dostlarla gevezelik edip rahatla- 
maya gelirler. 

Kapısı yalnızca erkeklere açık Sporting'in tersine, 1898 
Mart'ının sonunda" kurulan Salonica Loun Tennis and Crogu- 
et Club, sayıca kadınların üstün olduğu karma bir dernektir. 
Bu spor derneğinin kuruluşunda, Selânik yüksek sosyetesin- 
den yaklaşık on kişilik bir hanımlar grubu yer almıştır; bun- 
lar haftada üç-dört kez karşı cinsten birkaç davetliyle tenis oy- 
nama heveslerini tatmin ederler.” Bu belli bir kuralı bulun- 
mayan buluşmalar öyle büyük bir sükse yapacaktır ki, yöne- 
tim kurulu üye sayısını çok çabuk bir şekilde altmışla sınırla- 
mak zorunda kalır. Kuruluşu sırasında dernek, Bn. Seefelder, 
Bn. Hochgrassel ve Bn. Routh'tan kurulu bir komite tarafın- 
dan yönetilir. Yönetim işlerinde bu hanımlara bir grup erkek 
yardım eder (yardımcı yönetim komitesi). Kulüp tüzüğü ay- 
nı şekilde, Bay Ambonetti, Bay Routh ve Bay Papasoglou'dan 
oluşan bir kutlama şölenleri komitesi öngörür.” 1900 yılın- 
da, başka komiteler de oluşturulur, bunlardan biri, özellikle 
tenis turnuvaları düzenlemekle görevlidir. Sporting Club gibi 
Tennis and Croguet Club da en çok kentin hatırı sayılır kişile- 
rine hitap eder. Ama etnik bileşimi çok çeşitlilik gösterir. Bay 
Thompson, Bay ve Bayan Shippley, Bay ve Bayan Seefelder ve 
Bay du Charnaud gibi Avrupalıların yanı sıra çok sayıda Ya- 
hudi ve Yunanlıyı sayabiliriz. Yunanlılar arasındaki en faalleri 
galiba, Hadjilazaro çifti ile Bay Ksidakis olmuştu. Yahudi sos- 
yetesi ise şanına yaraşır şekilde, Koutseri, Torres, Clelia Saias, 
Flore Saias, Corine Fernandez, Eda Modiano'dan oluşan par- 


Journal de Salonigue, 16 Mart 1896. 
Journal de Salonigue, 9 Şubat 1899. 
Journal de Salonigue, 21 Mart 1898. 
Journal de Salonigue, 25 Mayıs 1899. 
Journal de Salonigue, 25 Mayıs 1899. 
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lak bir tenniswomen,* genç kız takımı tarafından temsil edilir. 
Bu arada hem Sporting'in hem de Tennis Club'ın üyeleri içinde 
bir Müslümana rastlanmaması çarpıcı bir gözlemdir. 

1 Temmuz 1899'da kurulan Omilos Filomuson üye seçiminde 
daha sınırlayıcı olarak gözükür; sadece, Ortodoks Yunanlıları 
üyeliğe alır. Üstelik üyeliğe kabul için yirmi yaşın üstünde ol- 
mak, en az ortaöğrenim görmüş olmak, bir de iyi yurttaş örne- 
ğine uymak gerekmektedir. Tüzüğünün 1. maddesine göre der- 
neğin amacı “Üyelerin ahlâki, zihinsel ve bedensel bakımdan 
gelişmesi”dir.” Üyeler arasında Ortodoks Yunan cemaatinin 
zengin burjuva gençlerinden pek çok parlak temsilci bulun- 
maktadır: D Kontorepas, K. Oikonomu, Y. Demadis, D Ksant- 
hidis, D. Dingas, N. Bellas, G. Moraitopulos, N. Pentzikis. Omi- 
los'un, Ksanthidis tarafından bağışlanan bir evde kurulan ilk 
lokali, Yunan mahallesi Aya Atanosos'da Vardar Caddesi'nin 
(Egnatia Yolu)** kuzeyinde bulunur.” Genç atletler antren- 
man için, Yunan cemaatinin kendilerine ücretsiz olarak tahsis 
edilmiş jimnastik salonunu kullanırlar. 1903'ten sonra dernek, 
Sporting gibi rıhtıma, Jüpiter Tiyatrosu'nun binalarına yerle- 
şir. Adres değiştiren Omilos çehresini de değiştirir. Kuruluşun- 
dan beri ilk kez bütün faaliyet kolları aynı çatı altında toplanır: 
Kütüphane, okuma salonu, beden eğitimi salonu koro, bando, 
Fransızca dersleri... Gerçekten de spor, etkinliklerinin sadece 
bir bölümüdür. Antik Yunanistan'ın pedagojik ülkülerine bağlı 
olduğunu belirten kulüp, özellikle müzik alanındaki başarıla- 
rıyla Selâniklilerin beğenisini toplar. 22 Temmuz 1902'de, ağzı- 
na kadar dolmuş Olympia salonlarında Selânikli müzikseverler, 
derneğin ilk konserini hayranlıkla izlerler. Konser öyle büyük 
bir başarı kazanır ki, gösteride hazır bulunan genel vali, düzen- 
leyicilerine, kulübün kültürel etkinliklerine, yerel devlet görev- 
lilerinin verdiği açık desteğin simgesi olarak on Osmanlı lirası 


(*) Kadın tenisçi— ç.n. 

7 М. Christodoulou, Heraklis Spor Derneği ve Selânik'te Sporun Evrimi (Yunan- 
ca), Selânik, 1927, s. 11, not по. 1. 

(**) Roma Yolu – с.п. 

8 М. Christodoulou, a.g.e., s. 11. 
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hibe eder. Daha sonra bu müzik topluluğunun her şenliğe ka- 
tılması istenir. Spor alanında ise, yüzyılın başında Omilos'un en 
faal kolları yüzme ve beden eğitimidir. Beden eğitimi, özellikle 
derneğin, trapezler, halkalar ve diğer aksesuvarlarla donatılmış 
lokallerinde yapılır. Yüzücülerin ise, denize ulaşmak için cad- 
deyi geçmeleri yeterlidir.” 

1902'ye doğru kurulan Union Sportive'e gelince, Selânik'e fut- 
bolun, bu kulüple girdiği söylenir. Kurucu üyeleri arasında, ye- 
rel Yunan, Yahudi ve Avrupa burjuvazisinin adlarını görürüz: 
Covo ve Tiano kardeşler, Alberto Nehama, Dr. Alfieri, Belçi- 
ka konsolosu A. Cuypers ve diğerleri. Çok sayıda maça çıkan, 
son derece dinamik bir futbol takımının dışında, kulübün yüz- 
me bölümü de vardı ve sistemli olarak yüzme yarışları düzenli- 
yordu. Rıhtıma paralel caddede bulunan lüks lokallerinde, İtal- 
yan Milatcho eskrim dersleri de vermekteydi. Yaklaşık altı yıl 
boyunca Union yerel spor yaşamında önemli yer tutar. 1906'ya 
doğru inişe geçmeye başlar, iki yıl sonra da ortadan kalkar."” 

Aynı yılda, Omilos Filomuson da yavaş bir çöküş sürecine gi- 
rer. 1907'den itibaren dernekteki anlaşmazlıklar ve uyuşmaz- 
lıklar, kalabalık bir üye grubunun ayrılmasına yol açar. Ve 
1908'de genel kurulun, başkanın önerisi doğrultusunda, mü- 
zik takımı ve koronun mali durumunu desteklemek üzere geçi- 
ci olarak spor bölümünü feshetme yönünde oy kullanması son 
darbe olur. Bu karar kulübün sporcularını öfkelendirir: Spor- 
cular geri dönmemek üzere kulübü terk ederler. Bu arada, işte 
bu öfkelenenler, günümüzde halen varlığını sürdüren ve mazi- 
si futbol, basketbol ve voleybol dallarında başarılarla dolu olan, 
sırf spor amaçlı Heraklis'i kuracaklardır." 

Spora karşı sevgilerini açıkça göstermelerine rağmen, ne 
Sporting Club, ne Tennis and Croguet Club, ne Union Sporti- 
ve ve hele ne de Omilos kendini sportif amaçlara adar. Etkin- 
likleri geniş ölçüde bu çerçeveyi aşar. O çağda sporla toplum- 


9 Omilos Filomuson'a ilişkin bilgilerin çoğunu N. Christodoulou'nun adı geçen 
eserinden aldık. 


10 N. Christodoulou, a.g.e., s. 19, not no. 1. 
11 N. Christodoulou, a.g.e., s. 22-24. 
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sallık pratikleri birbirinden açıkça ayrılmazlar. Dolayısıyla, 
tenis karşılaşmalarının, yüzme yarışlarının yanı sıra kulüp- 
lerimiz geziler, piknikler, deniz gezintileri ve özellikle balo- 
lar düzenlerler. Spor dışı etkinliklerin en beğenilenleri ise, 
kesinlikle Sporting Club'ınkilerdir. Bunun örneğini, 16 Mart 
1896'da Journal de Salonigue'in monden yazarının kalemin- 
den verelim: 


“(...) Şık dünyamızın kalburüstü kişileri, saat dokuzdan iti- 
baren Hôtel Imperial'in göz kamaştırıcı şekilde ışıklandırı!- 
mış, yeşillikler, armalar, kulübün amblemleri olan bisiklet- 
lerle, süslenmiş salonlarını doldurmaya başladılar. Salonlar- 
dan birinde, çeşitli çerezlerle donatılmış zengin bir büfe ku- 
rulmuştu. Saat onda, çok başarılı bir orkestranın müziğiyle ve 
neşe içinde dans başladı. Bol ve çok lezzetli yemeklerin, iyi şa- 
rapların sunulduğu bir gece yemeğiyle dansa ara verildi, dans 
boyunca da su gibi şampanya aktı. Kulüp başkanı Bay Cuy- 
pers'in şerefine, coşkunluk alkışları arasında birçok kez ka- 
deh kaldırıldı”. 


Ilkbahar gelince, Urumcuk veya Sedes'te” bol yiyecekli ve 
içecekli pek çok kır gezisi yapılır. Söz konusu toplantılarda 
spor etkinlikleri tam anlamıyla ikinci planda kalır. Deniz ge- 
zintilerinde de durum farklı degildir. Bu tür gezilerden birinin 
odukça tipik programını 28 Mayıs 1900 tarihli foumal de Salo- 
nigue'ten öğreniyoruz: 


“(..) Geziye katılanlar, öğleden sonra saat ikide Avusturya De- 
niz Kumpanyası'na ait özel bir gemiye bineceklerdir. Saat iki 
ile yedi arası koyda seyir. Saat yedide geminin ışıklandırılma- 
sı, yemek ve ardından dans. Dans sırasında köprünün üstünde 
meşaleler yakılacak ve gemi kıyıdan çok uzaklaşmadan koyda 
seyre devam edecektir. Şafakta fenerlerin söndürülmesi ve ka- 
raya dönüş.” 


12 Kentin çok yakınında, içmeleriyle bilinen köyler; yüzyılın başında Selâniklile- 
rin sık sık gittikleri yerlerdir. Urumçik Selânik'in kuzeybatısında, Sedes kuzey- 
doğusunda, Hortaç Dağı'nın eteklerinde bulunur. 
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Ancak, Selânikli sporcular için, söz konusu olan sadece dans 
etmek ve tıkabasa karın doyurmak değildir. Kulüpler tarafın- 
dan sunulan birçok etkinlik, az çok açık bir şekilde, gençliğe 
yurt sevgisini aşılamayı hedeflemektedir. Ama hangi yurt? Irk 
ve inanç mozaiğinden şekillenmiş bir Selânik'te böyle bir so- 
runun cevabını vermek her zaman kolay değildir. Birbirleriyle 
acımasızca çatışmaya girmiş milliyetçi hareketler arasında bo- 
calayan yerli halk, bunlardan hangisine gönül vereceğini artık 
bilemez haldedir. 

Bununla birlikte, Ortodoks Yunanlıların durumu hayli açık- 
tır: Gençler Yunanistan sevgisini öğrenmeli ve “Megali İdea”nın 
gerçekleşmesi için savaşmalıdır. Bu bağlamda Omilos Filomu- 
son'un düzenlediği geziler, uzun yürüyüşler, tren gezileri ma- 
sum, suya sabuna dokunmayan vakit geçirme vesileleri olmak- 
tan uzaktır. 1904'te, Selânik'in batısındaki Davut-Beli, Neoko- 
ruda, Gradabor ve Balca köylerine birçok Yunan derneğinin ön- 
cülüğünde büyük bir gezi düzenlenmişti. Katılanlar, köylerdeki 
halk tarafından, Selâniklilerin hafızalarından uzun süre silinme- 
yecek bir coşkuyla karşılandılar. Ulusal şarkılar söylenip danslar 
edildi, ateşli nutuklar atıldı... Bu unutulmaz olay bu tür faaliyet- 
lerin sonuncusu oldu; çünkü Osmanlı otoriteleri bölgede düzeni 
sağlama kaygısıyla bu tren gezilerini yasakladılar." 

Tabi, Sporting ve Tennis and Croguet Club'a üye olan çok sa- 
yıda Yahudi için durum çok farklıydı. XIX. yüzyılın sonların- 
da bunlar arasında siyonist ideallere inananların sayısı çok az- 
dır. Birkaç yüzyıldan beri Selânik'te yaşayan Yahudiler, bura- 
da kendilerini evlerinde hissetmektedirler. Yerli halklar Bal- 
kan Yarımadası'nın paylaşımı için birbirlerini yemeye başladık- 
ları zaman, onlar Osmanlı Devleti'ne bağlılıklarını göstermek- 
te tereddüte düşmezler. işte böylece, özellikle de, 1897 Yunan- 
Türk savaşı sırasında Yahudi cemaatinin önde gelenleri, sulta- 
nın askerlerine destek eylemlerini çoğaltacaklardır. White Star 
Sporting Club'a gelince, lokal duvarlarına 10 Ağustos 1897'de 
astırdığı afişten daha açık seçik bir şey olamaz: 


13 М. Christodoulou, a.g.e., s. 18. 
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“(...) İstanbul'da irade-i şahane ile geliri padişahlık ordusu 
malül gazilerine ve savaş alanında şehit düşenlerin çocukları- 
na yardım olarak verilmek üzere bir sergi düzenlendi. Selânik 
White Star Sporting Club'ı bu amaçla Beşçınar Bahçesi'nde bir 
eğlence düzenlemiştir. Geliri, başkentte kurulan ad hoc* ko- 
misyona verilecektir. Bu eğlencenin tarihi ve programı daha 
sonra ilan edilecektir.” "° 


12 Eylül'de yapılan kermesin başarısı, düzenleme komi- 
tesinin tahminlerini çok aştı. Beşçınar'daki ağaçların altın- 
da, üç bini aşkın Selânikli Sporting'in düzenlediği çeşitli ya- 
rışları izledi: Bisiklet turnuvası, güreş şampiyonası, çuvalla 
koşma yarışları ve çok sayıda başka oyun.” Tüm Selânik'in 
haftalarca konuştuğu bu gösteri, Sporting Club'a, üç yıl son- 
ra hükümdarlık imtiyazı kazandırdı. Journal de Salonigue'in 
yazarı da, bu münasebetle derneğe övgüler yağdırmakta ge- 
cikmedi: 


“(...) Son Teselya seferinin ertesinde, savaşta şehit düşen as- 
kerlerin dulların ve yetimlerinin yardımına koşmak amacıy- 
la Sporting Club tarafından düzenlenen eğlence hatırlardadır. 
Bu eğlence, çok parlak bir başarı kazanmış ve pek çok zaval- 
lının acısını dindirmeye yarayacak kadar büyük bir gelir sağ- 
lamıştı. Sporting Club'ın gerçekleştirdiği bu dikkate değer ey- 
lemden haberdar olan Padişah Hazretleri, kulübe, hükümdar- 
lığın memnuniyet işareti olarak, beratıyla birlikte bir madalya 
vermek lütfunda bulundu. İlk kez bir kulüp, doğrudan ve adı 
zikredilerek Sultan'ın lütfuna mazhar olmaktadır. Tabir caiz- 
se kamu yararına çalışan bir toplantı merkezi olmasıyla tanın- 
mış Sporting Club'ın Osmanlı kurumlarına bağlılığını kanıt- 
layabileceği hiçbir fırsatı kaçırmadığını da, tüm övgülerimi- 
ze eklememiz gerekir. Bu şanın bir kısmını etkin yönetim ku- 


(*) Latince deyim: İşin erbabı — ç.n. 
14 Journal de Salonigue, 12 Ağustos 1897. Limanın batısındaki Beşçınar Beledi- 


ye Bahçesi'nin 1900'lere doğru Selanik'teki tek yeşil alan olduğu sanılmak- 
tadır. 


15 Journal de Salonigue, 13 Eylül 1897. 
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ruluna, özellikle faal başkanı Bay Cuypers'e borçlu olduğunu 
da söylemeliyiz.”"” 


SELANİKLİLER VE “ŞEYTAN ARABASI” 


Sporting üyeleri, kır gezileri, balolar ya da yurtseverlik gösterile- 
ri düzenlemedikleri zaman bisiklet sporu yapmaktadırlar. Selâ- 
nik, bisikleti XIX. yüzyılın sonunda keşfeder. Selânikli zengin 
gençlik bu konuda büyük bir çabayla Avrupa örneğini izler. 

Öncü ülke Fransa'dır. Yüzyıl dönemecinde Fransa'da dört 
yüz bini aşkın bisikletçi vardır. Ortaya çıkışından çok kısa bir 
süre sonra Batı Avrupa'da bisiklet başlıbaşına bir spor dalı hali- 
ne gelir. 1890'lı yıllarda kentten kente düzenlenen yarışlar ço- 
ğalır: Bordo-Paris, Paris-Brest, Viyana-Berlin, Milano-Münih, 
Trieste-Viyana... 

Selânik sokaklarında ilk bisikletler, ancak 1895'e doğru gö- 
rülmeye başlar. Bu araç, Selâniklilerin gözünde uzun süre lüks 
bir eşya olarak kalacaktır. Kuşkusuz, çok zengin birkaç aile- 
nin oğlunun kendine ait bisikleti vardır. Ama bu tamamen is- 
tisnadır. Varlıklı çevrede bile, gençlerin çoğu kulübe ait araç- 
ları kullanır. 

Kaldı ki, kendi bisikleti olanlar, ortak araç gereçlerden yarar- 
lananlardan daha etkili bir şekilde kendilerini antrenmana ve- 
riyor gibi de değildir. Çünkü Selânik'te maddi koşullar bisik- 
letçiliğin gelişmesine uygun olmaktan uzaktır. Yolları kötüdür, 
tümsekler ve çukurlarla doludur. Kentin dışındaki Bara batak- 
lıkları ya da çöllük Kalamaria arazisi de spor yapmaya daha el- 
verişli değildir. Journal de Salonique, sütunlarında, birçok kez 
bisikletçileri rahatsız eden hususların sözcülüğünü yapar: 


“(...) Bisiklet yarışları düzenlemek için en önemli hususun 
iyi bir yol, iyice makadamlanmış bir cadde, sıkıca bastırı- 
bp düzeltilmiş herhangi bir toprak şeridi olduğunu bilmiyor 
musunuz? Selânik'in bütün çevresinde bu hazineyi, bu key- 
fi, bu cenneti nerede buluruz? Bisiklet lastiklerinin sanki bü- 


16 Journal de Salonigue, 8 Şubat 1900. 
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yü yapılmışçasına patlayıp yarıldıkları çelikten bıçak ağzı gi- 
bi keskin, sivri çakılların üstünde yarışılamayacağını itiraf 


etmelisiniz.”"” 


Makedonya'nın metropolündeki engebeli yollarında bisiklet 
sürmek o çağın çoğu bisikletlerinde fren bulunmadığı için da- 
ha da korkunç bir şeydir. Fransız imalâtçılar, bu konuda sade- 
ce, pek çoğu fren kullanmayı küçük düşürücü sayan ve “sade- 
ce ayaklarını kullanarak bunu becerecek, yani pedala bastırıp, 
ayak ucunu ustaca tekerlekle tekerlek çubuğu arasına sokarak 
aracı durduracak ustalıkta olmak gerektiği”ni * ileri süren Av- 
rupalı bisikletçilerin görüşlerine göre hareket ederler. Fren, 
Selânik'te ancak XX. yüzyılın başında, Avrupa'da benimsendik- 
ten sonra yandaş kazanır. 

Bu güçlüklere rağmen Sporting Club, bisiklet sporunu ge- 
liştirmek için çaba göstermekte gecikmedi. Temmuz 1898 de 
büyük bir bisiklet bayramının hazırlıklarına girişir. Tasarının 
gerçekleştirilmesine doğru atılacak ilk adım, kuşkusuz uygun 
bir yer seçimidir. Kentte yürütülen uzun araştırmalardan son- 
ra, yarış komitesinin üyeleri, Kanlı Kule'nin doğusundaki kış- 
lanın meydanında karar kılarlar. Ayın ortasına doğru, çevre- 
si 650 m. olan bir pistin inşaatına başlanır; Joumal de Salo- 
nigue'in spor yazarının ifadesine göre, işte bu alan “coşkunluk 
içindeki kalabalıkların etkinliklerine bağrını açar.”!? Çalışma- 
lar hızla ilerler: İlk yarışlar 31 Temmuz'da yapılacaktır. Kentte 
spor gösterilerinin halka mal edildiği tarih işte bu günle baş- 
lar. Gerçekten de daha önce görülmemiş bir başarıya ulaşılır; 
olayı altı bini aşkın Selânikli izler. Kentlinin belleğine göre, bir 
festival vesilesiyle böyle büyük bir kalabalığın toplandığı asla 
görülmemiştir. 

Bu ilk gösterilerin getirdiği başarıyla, Sporting üyeleri daha 
iyisini yapmaya çalışacaklardır. Ama, önce onlara öteki Balkan 


17 Journal de Salonigue, 7 Temmuz 1898. 


18 E Weber, “La petite reine” (Şeytan arabası), yay. haz. Р. Arnaud ve J. Сату, 
La naissance du mouvement sportif associatif en France, Lyon, Presses Universi- 
taire de Lyon, 1986, s. 13. 


19 25 Temmuz 1898. 
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kentlerinde, özellikle Belgrad ve Bükreş'te çok daha önceden 
kurulmuş pistlere benzeyen gerçek bir bisiklet pistinin inşaa- 
tı gereklidir. Pistin yeri uzun tartışmalara yol açar. Kırlar Ma- 
hallesi'nde mi, Kanlı Kule'de ya da Beşçınar”da mı??? Sonunda 
Sporting, pistin büyük tütün deposunun yakınında, kentin dı- 
şında, Jonction Garı'nın batısında inşa edilmesine karar verir. 
İşin finansmanı yabancı bir şirkete bırakılır. Selânikli işadam- 
larının, ekonomik serüvenleri sevmedikleri ve spor gösterisi- 
nin ticari önemini henüz kavrayamadıkları için, ihtiyatlı dav- 
ranarak olayın dışında kaldıklarını belirtelim. Journal de Sa- 
lonigue'in ortağı Sciuto, bu korkaklığa imada bulunduğu yazı- 
sında şöyle der: “Selânikliler, her zaman İstira'da bir dükkânın 
dört duvarı arasına tıkılmış bakkallar olarak kalacaklardır.””" 

İkinci pistin açılışı 25 Haziran 1899'da yapılır. Selânikliler 
bir kez daha tribünlere koşuşurlar. Şenlik başarılı geçmekle 
birlikte, halkın yeni tesisler hakkında diyecekleri vardır. Bun- 
lar kente çok uzaktır ve bisikletçilerin turladıkları pist tehlike- 
li şekilde tozludur.”” 

Bu eleştiriler, 1899 yazı boyunca Sporting'in bir dizi bisiklet ya- 
rışı düzenlemesini engellemeyecektir. Ama bir yıl sonra Ağustos 
1900'de, büyük bir tantanayla Beşçınar Bahçeleri'nde inşa edilen 
ulusal pistin açılışı yapılır. Tesisin inşaatını, bu kez yerli girişimci- 
ler üstlenmişlerdir. İnşaata, Meslek ve Sanat Okulu, Tramvay Şir- 
keti ile Belediye de mali yardımda bulunmuştur. Selânikli işadam- 
larının ve yerel yöneticilerin, adına yaraşır bir spor gösteri alanı 
yapımının ekonomik ve toplumsal yararını kavramaları için, bir 
yıldan az bir zamanın yettiğini de belirtelim. 

Yarış pistinin Beşçınar'da kurulduğu günden itibaren, he- 
men her zaman Selânik Belediye Başkanı Haşmetmeap Ham- 
di Bey'in başkanlığında düzenlenen bisiklet yarışları, her şeyin 
önüne geçer ve yerel monden yaşamın bağrında kendine önem- 
li bir yer bulur. 


20 Kırlar Mahallesi, eski intra muros kentin doğusunda bulunur. İlk yerleşim böl- 
gelerinden biridir. Kanlı Kule ise rıhtımın ucunda konumlanır. 


21 Journal de Salonigue, 29 Mayıs 1899. 
22 Joumal de Salonique, 19 Haziran 1899. 
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Makedonya başkentinin ilk spor ilahları da bu yarışmalarda 
belirir. Mustafa Bey, kentin en iyi bisikletçisi ve Selâniklilerin 
büyük gözdesidir. Kan ter içinde, mayosu vücuduna yapış ya- 
pış, baldır kasları gerilmiş bir halde ödülünü almak üzere pod- 
yuma çıktığında halk coşkudan çılgına döner. Yunanlı Paras- 
kevopulos ve Theokharis de aynı şekilde şeytan arabası dostla- 
rından itibar görürler. Atina'dan ya da Avrupa'dan gelen şam- 
piyonlar da vardır. Beşçınar pisti sayesinde, Selânikliler Fran- 
sız, İngiliz, İtalyan ya da Yunanlı atletleri hayranlıkla izleme 
fırsatı bulurlar. Ayrıca, Sporting, sık sık Avrupa'daki kuruluşla- 
rın, özellikle bisiklet sporunu geliştirme yolunda uzmanlaşmış 
Fransız dergisi Le Velo”nun katkılarıyla bisiklet yarışları düzen- 
ler. Le Velo, kazananlara altın madalya dağıtan kuruluşlar ara- 
sında önde yer alır. 

Ancak Selânikli şampiyonların, zaman zaman madalyanın 
yanı sıra, spor kavramıyla ilgisi hayli su götürür bazı armağan- 
ları kazanma hakları da vardır: Altından kurma anahtarlar, ba- 
kalit dürbünler, beyaz metalden büro takımları, büro saatleri, 
gezi teçhizatları, pipo takımları... Bu ödül listesinde, biraz ol- 
sun bisikletçiliği anımsatan tek şey, üç tekerlekli bir bisiklete 
binmiş bir tütün tiryakisi için takım çantasıdır1”? 

Ama yarışlara, ödüllere, şampiyonalara rağmen, XIX. yüzyıl 
bitiminde, Selânik'te profesyonel bisikletçilerin, yani yaşamı- 
nı pedal çevirerek sürdürebilen atletlerin bulunması olası gö- 
rünmüyor. O çağın sporcuları, bu işi özellikle şeytan arabası 
sevdasıyla yaparlar ve seve seve, başarılarının sağladığı gurur- 
la yetinirler. İzleyicilere gelince, hayranlıkları yarışlar oldu- 
gu kadar, bunlara eşlik eden eğlencelere de yöneliktir. Üste- 
lik yarışlar çoğu kez yemekli, danslı bir eğlenceyle son bulur. 
Bu toplu şenlik, Beşçınar ağaçlarının altına yoğun kalabalıkla- 
rı çekmeye yeter. 

Öte yandan yerel basında çıkan yazılar, bu spor yarışmaları- 
nın, yüksek sosyeteden hanımların ve genç kızların açık renk- 
li tuvaletlerini ve neşe verici şemsiyelerini hayranlıkla izleme 
fırsatı yarattığını belirtmeyi ihmal etmezler. Ama hanımlar, sa- 


23 Journal de Salonigue, 29 Haziran 1899, 
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dece güzel giysileri ve süslü etekleriyle gösteriş yapmakla kal- 
mazlar. Aralarından bazıları, tam bir bisikletçi görünümüyle 
göze çarpar: Külot pantalon, yün çorap, patiska gömlek ya da 
triko fanila, kasket... Soru, o giysilerle ne yaptıklarıdır: çünkü, 
yarışlara katılamadıkları bir yana, kulübe üye olarak da kabul 
edilmezler. 

Bununla birlikte sportif toplulukların dışında tutulan “zayıf 
cins” mensuplarının da kendi başlarına pedal çevirme olanak- 
ları vardır. Bazıları, işi Selânik'in göbeğinde kendilerini göster- 
meye kadar vardırırlar. Gerçi bu gösteri, gazetelerin baş sayfa- 
sına geçecek kadar ender rastlanan bir olaydır: 


“(...) Geçtiğimiz akşamlardan birinde çok zarif Ыг cycle-wo- 
man'ın,* rıhtımda tek başına bisikletle dolaştığı ve alacaka- 
ranlığa kadar bu güzel caddemizi dolduran kalabalığın ara- 
sında, hiç istifini bozmadan yoluna devam ettiği görüldü. Bu 
alımlı bisikletçinin zarifliği, hatlarının sadeliği ve hali tav- 
rı, oradan geçip de bu havai görüntüden gözleri kamaşanla- 
ra hayranlık çığlıkları attırıyordu. Bu rastlantıyı yakalayan- 
lar, Kanlı Kule ile Sporting arasındaki yüz adımlık yola ertesi 
gün, daha ertesi gün tekrar tekrar geldiler. Yazık! Bekleyiş bo- 
şa çıktı. Güzel genç kız bir daha görünmedi.”2* 


Selânikli hanım bisikletçiler bunca azsa, halk arasında gö- 
rünmeleri hayranlık uyandırıyorsa, acemi yerel gazeteciler 
bunu alaylı bir ifadeyle aktarıyorlarsa, bunun nedeni bisikle- 
te binmenin, birçok kişi tarafından kadının kurtuluşuna gi- 
den tehlikeli yolun ilk adımı olarak algılanmasıdır. Pedal çe- 
virmek için, gerçekten de, önce iç etek, volanlı elbise gibi şey- 
leri bir yana bırakmak; ve —hele de- korseyi çıkarıp atmak ge- 
rekmektedir. Kadınların gözünde, ayrıca erkeklerin de gö- 
zünde olduğu gibi, kasket ve külot pantalon giymek, cins- 
ler arasında eşitlik için mücadelenin yadsınamaz simgeleri- 
ni oluşturur. 


(*) Kadın bisikletçi — ç.n. 
24 Joumal de Salonique, 11 Ekim 1900. 
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O çağın gazetelerini karıştırırken, cycle-woman sorununun, 
sevgili karılarının çektikleri feminist nutuklardan nem kapmış 
görünen erkekleri çok telaşa düşürdüğünü saptıyoruz. Kadın 
bisikletçiler hakkında çok sayıda yazı var ve hemen hepsinde 
yazarlar, hanım okuyucuların dikkatlerini bisikletin zararla- 
rı üstüne çekmekten geri durmazlar. Gerekçeleri birkaç keli- 
meliktir: Kadın kaslanınca çekiciliğini yitirir ve oğlan gibi gi- 
yinenler kadınlıklarına ihanet etmiş olurlar. 

Sadece kadınlara açık, korsenin ortadan kaldırılmasını ve ka- 
dınların bankacılık işlerine girmelerini amaç edinen yeni bir 
kulübün kurulduğunu öğrendikleri gün, Selânikliler için bar- 
dak taşmıştır artık. İş, Journal de Salonique yazarını uzun bir 
makaleyle, kadın-erkek eşitliği militanlarına karşı saldırıya ge- 
çirecek kadar ciddidir. Makale şöyle biter: 


“(...) Erkekleri kendinize çekmenin eski usullerine sıkı sıkı sa- 
піп hanımlar! Vallahi billahi böylesi daha iyi. Bu gülünç giy- 
sileri (...), kadın zarafetinin mezarlarını fırlatıp atın. Şu dünya- 
da karşılıklı rollerimizi titizlikle koruyalım (...). Nazlılar ola- 
rak kalın. Bizim ise bütün istediğimiz nazlandırıcılarınız ola- 
rak kalmak.”2” 


Bu gibi uyarılara rağmen, bisiklet meraklısı Selânikli hanım 
sayısı git gide çoğalır. Ancak, erkeklerle ciddi bir rekabete gi- 
recek güce erişemezler. Zaten bisiklet yarışlarının artan sükse- 
sine rağmen, Selânik'te kadın ve erkek bisikletçi sayısı çok gibi 
görünmez. 1900'e doğru, kente bisiklet getirten yalnız bir ma- 
gaza, Comptoir General vardır; satışı, yılda, Peugeot ve Phebus 
marka birkaç araçtan ibarettir. Bisikletçiliğin keyfini yaşamak 
isteyenlere gerekli araç gereci esas olarak hâlâ Sporting Club 
sağlamaktadır. 


TENİSÇİLER VE GÜREŞÇİLER (PEHLİVAN) 
Selânik'te yapılan tek spor bisikletçilik değildir. Revaçta olan, 
öteki sporların, özellikle halk tabakalarında çok tutulan gü- 


25 Journal de Salonigue, 7 Ocak 1901. 
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res ile seçkin kesime özgü tenisin rekabetine karşı koymak zo- 
rundadır. 

Kadınlar için zar zor müsamaha edilen bir spor olan bisiklet- 
çiliğin tersine, Selânik'te tenis, kadınların bolca katıldıkları bir 
spor kolu olarak belirir. Kadınlara izin verilmesi bir yana, bu 
spora yönlenmeleri için teşvik dahi edilirler. Ayağı pedaldaki 
kadın beyleri sinirlendirirken, “tennis woman” sempatik bulu- 
nur. Hatta kimilerine göre “tenis oynamak, kadına zarif duruş- 
lar ve ustaca tasarlanmış tavırlar edinme fırsatı уегіг.”26 

Selânik'te kadınlara açık tek dernek Tennis and Croquet 
Club'dır. Düzenlediği turnuvaları kadınlarla erkeklerin yan ya- 
na bulunduğu seçme bir topluluk izler. Ancak, tenis maçları- 
nın bisiklet yarışları kadar çok seyircisi hiçbir zaman olmaya- 
caktır. Bunun nedeni, olasılıkla, Selânik yüksek sosyetesinin, 
bütün benzerleri gibi, kendini halka göstermeyi sevmemesidir. 

Ayrıca, Avrupa'da gözlemlendiğinin aksine, Selânik'te tenis 
ile bisikletçiliğin birbirinden tamamen ayrı kalan iki spor da- 
lı olduklarını belirtelim. Batı kentlerindeki bisiklet pistlerinin 
önemli bir kısmında —çoğu XIX. yüzyılın son otuz yılında in- 
şa edilen,— yerden tasarruf amacıyla ortadaki çimenlik alana 
tenis kortları kurulmuştu.”” Ancak, Makedonya başkenti ter- 
cihini, sıkıştırılmış topraktan, çimensiz bir pistten yana yap- 
must, Dolayısıyla Tennis Club'ın gösterileri için, dernek bi- 
nasının arkasında, meraklı gözlerden uzak bir alandan baş- 
ka yeri yoktu. 

Bununla birlikte, Selânik tenisi hiç olmazsa bir noktada bi- 
sikletçiliğe yaklaşmaktadır: Bisiklet yarışları gibi tenis turnuva- 
ları da, Monden bir ritüelin ortaya çıkmasına bahane olmaktan 
öteye gitmeyen spor karşılaşmalarının yapıldığı şenlikli olay- 
lardır. Önemli gösterilerde, yönetim komitesindeki hanımlar, 
kulüp salonlarını süsleme görevini üstlenirler, karşılaşmala- 
ra katılan genç kızlara çiçekler, galiplere altın raketler verirler. 
Karşılaşmaların bitiminde, tanınmış kişiler, lüks büfelerin çev- 
resini kuşatırlar, su gibi şampanya akar, çene çalınır, dans edi- 


26 Journal de Salonique, 7 Ocak 1901. 
27 E. Weber, a.g.e., s. 16. 
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lir. Tenis oynamak ya da bu sporla ilgilenmek, happy few takı- 
mına aitliğin tartışmasız bir simgesini oluşturur. Kaldı ki kulüp 
tüzüğü “sevimsiz izdiham”ı önlemek için, üye sayısını titizlikle 
sınırlamayı öngörmüştür.”" 

Yerel basının sık sık söz ettiği güreş sporuna gelince, onun 
havası bambaşkadır. Bu havayı, Journal de Salonigue'in şu satır- 
larında buluruz: “Ünlü pehlivanlar arasında göğüs göğüse mü- 
cadele duyurulduğunda bir Selânikli aynen bir Katalanın boğa 
güreşinde duyduğu ürpertiyi duyar.” Bu, Avrupa çıkışlı spor- 
ların moda haline geldiği sırada bile, halkın Rumeli'nin baba 
yadigârı sporu güreşe yürekten bağlılığını gösterir. 

1900'e doğru, ne yazık ki, Selânik bir güreş şampiyonu çı- 
kartamamıştır. O çağın büyük pehlivanlarının hepsi dışarıdan 
gelmedir. Molla Ali, Dramalıdır, Kara Ahmet ise Hazergrad'da 
doğmuştur. Ama bu durum, bir güreş turnuvası düzenlendi- 
ğinde, on binden fazla insanın Beşçınar Bahçeleri'ne yığılması- 
nı engellemez. 

Yüksek sosyetenin alt tabakanın sporu diye nitelendirerek 
kuşku ve küçümsemeyle baktığı güreş, buna rağmen, 1900'de 
Kara Ahmet dünya şampiyonu ilan edilince, snobizmin kalesi- 
ni zorlamayı başarır. Şurası bir gerçek ki, Journal des Sports'un 
düzenlediği karşılaşmalar Paris'te, Makedonya merkezinin ileri 
gelenlerinin onca kutsadıkları bu kentte yapılmıştır, yerel ba- 
sın olaya geniş yer verir: 


“(...) Folies Bergeres”in muhteşem salonu her akşam tıklım 
tıklım doluydu. Paris'in her köşesinden insanlar, Kara Ah- 
met'in, oyununda sergilediği rahatlığı, içtenliği ve iyi mizacı 
görmek için buraya koşuyorlardı. Bu nitelikleriyle seyircilerin 


sevgisini ve takdirini kazanıyordu.” 


Kara Ahmet'i Selânik'in gözdesi yapan, Rus güreşçi Bitlazins- 
ki karşısında kazandığı zafer oldu: 


28 Journal de Salonigue, 25 Mayıs 1899. 
29 24 Ağustos 1896. 
30 Journal de Salonigue, 22 Ocak 1900. 
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“(...) Paris seyircisi önündeki son gecede, Kara Ahmet muhte- 
şem bir zafer kazandı. 53 saniye gibi inanılamayacak bir süre 
içinde Rus rakibi Bitlazinski'yi sarmayla mağlup etti(. .) Halk 
coşacak zamanı bile bulamadı. Her şey bir düş hızıyla olup bit- 
mişti, seyirciler bir an apışıp kaldılar. Ardından ortalığı deli- 
ce bir heyecan kapladı ve Kara Ahmet, ikinci kez ün kazanma- 
nın keyfini tattı.” 


Ancak, Selânik Körfezi kıyılarına dönüşünde Kara Ahmet'in 
onuruna Sporting ya da Tennis and Croguet Club'da danslı bir 
akşam yemeği verilip verilmediğini bilmiyoruz. Büyük olasılık- 
la böyle monden bir kutlama, sadece bisiklet aslarının ve raket 
lokali yıldızlarının hakkıydı. Paris başarılarının takdis edilme- 
sine rağmen, güreş her zamanki yerinde kaldı: Panayırları şen- 
lendirmek için yapılan bir köylü sporu... 


х ж 


Selâniklilerin yaptığı sporlar sözünü ettiğimiz bu birkaç dalla sı- 
nırlı değildi. At yarışları, eskrim karşılaşmaları düzenleniyor, ava 
gidiliyor, balık avı partileri yapılıyordu. Ancak, yerel basın bu et- 
kinliklere, ya çok seçkince ya da çok sıradan olmaları nedeniyle 
pek az yer vermiştir. Gazeteler düzenli olarak yalnızca, bisikletçi- 
lik ya da tenis gibi “moda olmuş” sporlardan söz ederler. 

Eksikliğine rağmen, elimizdeki belgeler, en azından sonuç 
olarak birkaç genel saptama yapmamızı mümkün kılar: 

1. Her şeyden önce, Selânik'te tenis, bisiklet, eskrim, atçılık 
gibi belli bazı sporların yaygınlaşmasının, yerel “burjuvazi”nin 
en göze çarpan Avrupalılaşma göstergelerinden biri olduğunu 
belirtmek önemlidir. Tenis ya da bisiklet sporu, Londra ya da 
Paris'ten ithal edilen bir donanımı gerekli kılar. Raketlere, bir 
bisiklete, bisiklet ya da atçılık giyimine sahip olma, Avrupa ya- 
şam tarzlarıyla açık bir yakınlığı kanıtlar. Tennisman* ya da bi- 
sikletçi olmak, Selânikli için açıktan açığa Batı burjuvazisine ait 
olma anlamına gelir. 


31 Joumal de Salonique, 5 Şubat 1. 
(*) Erkek tenisçi — ç.n. 
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2. Tenis, bisikletçilik, eskrim ya da atçılık gibi dışarıdan it- 
hal sporlarla, bu sporları yapanların toplumsal sınıfı arasın- 
da açık bir bağıntı gözlenir. Pedal çevirmek, fileye koşmak ya 
da eskrim kılıcı tokuşturmak için zengin olmak yetmez; aynı 
zamanda seçkin kesime mensup olmak da gerekir. Bu bakım- 
dan Sporting ile Tennis and Croguet Club'ın üye listeleri çok şey 
ifade eder. Bunlarda sadece tanınmış isimler bulunur. Şu hal- 
de “kulüp” çatısına kabul için, önce sıradanlıktan çıkmak ge- 
rekir. 

3. Gene de, Selânik kulüplerinin seçkinlik yanlıları, dışa 
açılmayı kabul ederler. 1900'e doğru, sıradanların henüz bi- 
siklete binme olanağı yoktur, ama, yarışları izleyip ardından 
düzenlenen eğlencelere katılabilirler. Böylece happy few'un ya- 
nı sıra bir meraklı kitlesi doğar, bu spor yapmada ancak da- 
ha sonraları gerçekleşecek olan demokratikleşmenin ilk aşa- 
masıdır. 

4. Yerel basın sayesinde, Selânik'te kadının kurtuluşu süre- 
cinde sporun oynadığı role ilişkin bir fikir edinebiliyoruz. Yu- 
karıda gördüğümüz gibi, Selânikli hanım bisikletçiler için bu 
sporu yapma, Paris ya da Viyana'daki kız kardeşleri gibi, cins- 
ler arasında eşitlik isteme anlamını taşıyordu. Çok sayıda ten- 
nis-women'ın buna benzer duygular içinde olduğunu düşün- 
mek sanırız yanlış olmaz. Kaldı ki spor etkinlikleri yalnız, Selâ- 
nik feminist hareketinin gelişimine katkıda bulunmadı, erkek 
dünyasında geçerli gelenekler üstüne kurulan yeni tür bir top- 
lumsallığın doğmasını da sağladı. 

5. Son olarak; Omilos Filomuson örneğinden yola çıkarak, 
spor derneklerinin yurtseverlik ülkülerini yaymada üstlendiği 
rolü belirlemek oldukça kolaydır. Omilos'un Yunanlıları için, 
söz konusu olan yayılmacı Helen milliyetçiliği parolalarına atı- 
bm kazandırmaktır. Yahudilerin büyük çoğunluğunu oluştur- 
dukları Sporting, ise iyi niyetle Osmanlı yurtseverliğinin sözcü- 
lüğünü yapmakla yetinir. 1908 Genç Türk devriminden son- 
ra, durum daha büyük bir açıklık kazanır. Milliyetçi hareket- 
lerin kavşağına dönüşen Selânik'te sportif meydan okumalar, 
her zamankinden daha fazla siyasi seferberlik çağrılarına dönü- 
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şür. Kentin, bundan böyle Siyonizme kulak vermeye başlayan 
Yahudi gençliği de, sporla yurtseverliği birbirine karıştırmaya 
başlayacaktır. Ama bu, bir başka konu. 
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İKİNCİ BÖLÜM 


AİLEDEN İLİŞKİ AĞLARINA 


dəb wf 
8 bə ə 


6 
1900'E DOĞRU İZMİRLİ 
BİR YAHUDİ AİLESİNİN PORTRESİ 
Henri Nahum” 


Bu yazının konusunu oluşturan fotoğraf, 1899 tarihini taşı- 
maktadır. Belgenin üstündeki tarih otuz yıl sonra kaydedilmiş- 
tir, ancak, kişilerin yaşı dikkate alındığında, doğruluğu son de- 
rece muhtemeldir. O çağda aile portreleri, her ülkede ve her 
ortamda çok yaygın bir türdür: Bütün okul kitaplarında, Kra- 
liçe Victoria'nın, yanında, oğlu geleceğin VII. Edward, toru- 
nu geleceğin V. George'u ile torununun oğlu geleceğin VIII. 
Edward'ının bulunduğu bir fotoğrafı yer alır. Aile, böylece var- 
lığını, sağlamlığını ve kalıcılığını doğrulamak ister. Burada 
temsil edilen aile de bu güdünün dışında kalmamaktadır: Ön 
plandaki, küçük oğlan çocuğu elinde bir çerçeve tutmakta ve 
bu çerçevedeki resim büyütülünce saç tuvaletlerinden ve giysi- 
lerinden bir önceki kuşağa ait oldukları anlaşılan üç erkek gö- 
rülmektedir. Aile portresi, ayrıca fotoğraftaki kişilerin kendile- 
ri hakkında edindikleri ya da başkalarına kabul ettirmek iste- 
dikleri belirli bir imajı verme amacını da taşır: Pozları ve giysi- 
leri tesadüfi değildir. 

Yüzyıl dönemecinde İzmir,' İstanbul'dan sonra, Osman- 


(©) Tarih doktoru, Paris. 


1 Metinde, kentin adını hem İzmir hem deSmymediye yazdık. İzmir, Türkçe ve 
Judeo-Ispanyolca'daki; Smyrne ise Yunanca ve Fransızca'daki adlarıdır. Kara- 
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lı İmparatorluğu'nun en önemli kentidir. Nüfusu, XIX. yüzyı- 
lın ikinci yarısında hızla artmıştır.? 1900'e doğru kentte, yak- 
laşık 250.000 kişi yaşamaktadır. Çoğunluğu oluşturan Rumlar 
ile Türklerin sayısı hemen hemen birbirine eşittir. Geri kalanı 
ise, Fransızlar, Ermeniler ve Yahudiler arasında dağılır. 1900'e 
doğru Yahudi nüfusu, yaklaşık 25.000 kişidir. 

Eskiden Bursa'ya ulaşan Orta Asya kervanlarının İzmir'e var- 
maları, buharlı gemiyle deniz taşımacılığının gelişmesi, bir 
Fransız şirketi tarafından büyük tonajlı gemilerin yanaşabilece- 
бі düzeyde rıhtımlar yapılması, bir İngiliz şirketinin, bölgenin 
tarımsal faaliyetini kolaylaştıran demiryolu ağını işletmeye aç- 
ması bu nüfus artışını açıklar. Liman çok işlek olup, Doğu Ak- 
deniz'in en önemli limanıdır. Kentte, bütün büyük uluslararası 
denizcilik şirketlerinin, çok sayıda uluslararası sigorta kurulu- 
şunun ve bankanın birer temsilciliği vardır. 

Burada temsil edilen aile, İbranice'de Doğu adamı anlamına 
gelen Mizrahi soyadını taşır. Bir Yahudi ailesinin İbranice bir 
ada sahip olmasının hiçbir şaşırtıcı yanı yoktur. Fratri** üyele- 
rinin ya da onların soyundan gelenlerin eşleri de Melamed, Na- 
hum gibi başka İbranice adlar taşıyacaklardır. Aile üyelerinin 
soyundan gelenler arasında Perez gibi İspanyol adı alanlar da 
görülür. Tuhaftır ki, İspanyolca soyadlarına, bu ailede, İzmirli 
Yahudi ailelerinin çoğundan daha ender rastlanır. Osmanlı İm- 
paratorluğu'ndaki Yahudilerin büyük bir çoğunluğu, 1492'de 
İspanya'dan kovulmuş; sadık bir kentli nüfus çekmek, impara- 


taş, Buca, Karşıyaka gibi yer adlarında Fransızca yazılışları tercih ettik. * 


(*) Herhangi bir karışıklığa yol açmamak için kent ve yer adları Türkçede söylen- 
dikleri şekilde alınmıştır - с.п. 

2 ХІХ. yüzyılın sonlarındaki İzmir'i anlatan ve kesin istatistik bilgileri veren 
eserler arasında özellikle bkz.: Gaston Deschamps, Sur les routes d'Asie Mineu- 
re, Paris, Armand Colin, 1894, s. 364, Demetrius Georgiades, Sm yrne et PAsie 
Mincure au point de vue €conomique et commercial, Paris, Imprimerie et Libra- 
irie Centrale des Chemins de Fer, 1885, s. 264, F. Rougon, Smyrne, Situation 
commerciale et ёсопотідие des pays compris dans la circonscription du Consulat 
General de France (Vilayets d'Aidin, de Konieh, et des Iles), Paris-Nancy, Berger 
et Levraut et Cie, 1892, s. 706. 

(**) Bir kabile içinde, iki ya da daha çok sayıda klanın birleşmesinde oluşan grup 
— сп. 
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torluğun onların dil bilgilerinden ve maliye, bankerlik, zanaat 
konularındaki becerilerinden yararlanmasını sağlamak isteyen 
IL Bayezid tarafından bu topraklara kabul edilmiş Yahudilerin 
soyundan gelmektedir. İber Yahudileri, genellikle Toledo, Na- 
varro, Perpinyan, Barselona gibi geldikleri kentin ya da eyale- 
tin adını soyadı olarak almışlardır. 

Fotoğrafta görülen gençlerin eşleri arasında, mesela Politi gi- 
bi Yunanca'ya çalan soyadları da vardır. İspanyol Yahudileri, 
Osmanlı İmparatorluğu kentlerinde, Romanca ve eski Yunan- 
ca konuşan küçük cemaatlerle karşılaştılar. Bu cemaatler, bü- 
yük çoğunluğu oluşturan ve dilleri İspanyolca olan bu göçmen 
kitlesi içinde eridiler. 

Arditti, Pontremoli gibi birkaç İtalyan adına da rastlanır. Pon- 
tremoli, eski Apua, Po Ovası'ndan Akdeniz kıyısına geçişe ha- 
kim olan küçük bir Toscana kentidir. XVI yüzyıl sonunda, Tos- 
cana Büyük Dükası, Livorno'da bir liman yaptırır. Buraya Mar- 
ranoları, yani resmen Katolik dinine sokulup İspanya'da kalan, 
ama dinlerini gizlice sürdüren ve engizisyon mahkemelerince 
aranan Yahudileri kabul eder. Böylece, Livorno ile Doğu Akde- 
niz arasında çok canlı bir ticaret ilişkisi kurulur. XVIIL yüzyıl- 
da, Livornolu Yahudiler, konsolosluk himayesi altında Selânik'e 
yerleşirler ve ticaret yaşamında önemli rol oynarlar.? Livorno 
kökenli birçok Yahudi ailesi, XIX. yüzyıl başında, o sırada Ya- 
hudi cemaatinin çökmekte olduğu İzmir'e yerleşirler. 

Son olarak, Mizrahi soyundan gelenlerin bazıları da Aşke- 
nazi adları taşırlar. İmparatorluğun, kalabalık Yahudi cemaat- 
lerinin yaşadığı Tuna Avrupası'ndaki geniş toprakları ilhakıy- 
la birlikte, önemli sayıda Aşkenazi Yahudisi de Osmanlı ege- 
menliğine girdi. XIX. yüzyılda, Çarlık Rusyası'nın pogromla- 
rından” kaçan pek çok Yahudi, sığındığı Osmanlı İmparator- 
luğu'nda büyük bir kabul gördü. Onlar da İspanyolca konu- 
şanlara karışıp yok oldular. Kökenleri, sadece Russo, Polaco 


3 Edgar Morin, ailesine adadığı bu eserinde, Livornolu Selânik Yahudilerinin gö- 
çünden söz eder: Vidal et les siens, Paris, Éditions du Seuil, 1989, s. 372, in 80. 


(*) Çarlık Rusyası'nda Yahudileri öldürmek ve mallarını yağmalamak üzere Yahu- 
dilere karşı girişilen saldırı — ç.n. 
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ya da hâlâ taşıdıkları Askenazi gibi soyadlarından anlaşılmak- 
tadır. XX. yüzyılda, bu soydan gelenlerden biri olan Saharof 
gibi, genellikle ilk soyadlarını korudular. Bu mülteciler, yüz- 
yıl dönemecinde ciddi ekonomik darboğaza girmiş İzmir Ya- 
hudileri tarafından her zaman pek hoş karşılanmadılar.* Ara- 
larından birçoğu için İzmir, sadece ABD'ye göçün bir basama- 
ğını oluşturdu. 

Soyadları, İzmir Yahudi cemaatinin farklı kökenlerini belir- 
tiyorsa, adlar da cemaat üzerindeki Avrupa, özellikle de Fran- 
sız etkisini gösterir. Babanın İbranice bir adı vardır: Mordehay; 
ama onu, İbranice'de büyük oğul anlamına gelen ve doğan ilk 
erkek çocuklara verilen Behor adıyla çağırırlar. Annenin adı 
ispanyolca'dır: Reyna. Çocuklara ise İbrani ya da Ispanyol ad- 
ları konmuştur: Yosef, Yaakov, Rafael, Moşe, Mazaltov (Ibra- 
nice'de “talihin açık olsun”), Luna. Ama, kızlar doğduklarında 
verilen adları korurlarken, erkek çocuklarınkiler değişecektir: 
İbrani adı önce Fransızca'ya çevrilir, tam anlamıyla Fransızla- 
şır. Moşe, Moise ve Maurice; Elihau ise Elie ve Louis olur. Bir 
sonraki kuşakta çocuklar, genellikle doğumdan itibaren bir 
Fransız adına sahip olurlar: Lucie, Cecile, Henri. Türkçe isim- 
lere ender rastlanır. 

Bu fotoğrafta baba elli yaşındadır. Şu halde 1850'ye doğ- 
ru doğmuştur. Resimde bulunmayan büyük kız, 1877 do- 
gumludur. Öyleyse, ilk çocuğu doğduğunda, baba 27 ya- 
şındadır. Bundan, XIX. yüzyıl yazarlarının, Yahudi halkının 
“yozlaşma”sının, nüfus fazlalığının ve iktisadi sefaletin sebebi 
olarak gösterdikleri erken evlilik geleneğinin,” 1900'e doğru bu 
ailede ve bu ortamda görülmediği sonucu çıkartılabilir. 

Ancak, yüzyıl dönemecinde aileler hâlâ çok kalabalıktır. 
Anne on çocuk doğuracaktır. Kardeşler, bu çağda İzmirli Ya- 
hudi ailelerinin olağan yazgısıyla karşılaşacaktır: On çocuktan 


4 Rusgöçleri için bkz. Evrensel Yahudi Birliği Arşivleri, Turkiye, Izmir, LXXIV Е, 
Ari€ mektupları, 20 Aralık 1893, 19 Şubat 1894, 9 Nisan 1894, 4 Haziran 1894. 

5 Bu konuda bkz. M. A. Ubicini, Lettres sur la Turquie. Deuxième partie: les Rai- 
as, Paris, Librairie Militaire de J. Dumaine, 1854, s. 481 ve D. Cazes, “Rapport 
sur les écoles et les institutions de la communauté juive de Smyme”, Bulletin 
semestriel de l'Alliance Israélite Universelle, 2e semestre 1873, s. 141-147. 
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sadece yedisi otuz yaşına ulaşacak, diğer üçü ise, XX. yüzyılın 
ilk birkaç on yılında İzmir'i kasıp kavuran tifüs ya da tifo sal- 
gınlarında küçük yaşlarda ölecektir. 1900'e doğru, doğum sa- 
yısı düşer. Fotoğraftaki gençler iki ilâ beş arasında çocuk sa- 
hibi olurlar. 

Mizrahi ailesinde, babanın tartışılmaz bir otoritesi vardır. 
Çocuklar ona, “Senior”, “Beyefendi” İspanyolca'da “siz”li ko- 
nuşmayı karşılayan, belki de “siz”in Fransızca'daki kullanı- 
mından daha resmi olan üçüncü tekil şahısla hitap ederler. Ba- 
balarından “Mi Senior”, “Efendimiz” diye söz ederler. Behor 
Mizrahi bu otoriteyi çoğunlukla itiraza yer bırakmayacak ka- 
dar kesin bir tarzda kullanır. İki büyük kızı, maestra'ya, ana- 
okuluna giderlerken, bir gün kızamık döktükleri için öğret- 
men tarafından eve gönderilirler. Bunu hakaret sayarak öfke- 
lenen Behor Mizrahi, kızlarını okuldan alır; kızlar bir daha asla 
okula dönemeyeceklerdir. Birkaç yıl sonra, genç kızlardan bi- 
ri, ağabeyi tarafından danslı bir partiye götürülür. Baba, elinde 
bir sopayla partiyi basar ve yüzsüz kızı eve götürür. Bir sonraki 
kuşakta durum değişir. Ebeveynler ve çocuklar arasında sen- 
li benli konuşulur, kuşaklar arasındaki ilişkiler daha uyumlu 
bir hale gelir. 

Behor Mizrahi kumaş tüccarıdır. Kapalıçarşı'da bir dükkâ- 
nı vardır. Sık sık İzmir'in semtlerini ve Karşıyaka, Buca, Bor- 
nova gibi dış semtlerini dolaşmaktadır. Pek okuma yazma bil- 
mez; tüm ticari anlaşmaları iyi niyet üstüne dayanır. İşinde, 
kendisine büyük oğlu yardım eder. Mizrahiler hali vakti yerin- 
de bir ailedir. 1873'te Cazes raporu, Avrupalı seyyahların se- 
yahatnameleri gibi, İzmir Yahudilerinin çok büyük bir sefalet 
içinde bulunduklarından söz eder.” Cazös, 3500 aileden bin 
kadarının sosyal yardımla yaşadığını bildirir, Сагёѕ'іп orta sı- 
nıf diye nitelediği ve reisleri simsarlık, kunduracılık, teneke- 
cilik, hamallık gibi işlerle uğraşan aileler ise 1500 ile 2000 ci- 


6 Jean-Claude Berchet, Fransız seyyahların Osmanlı İmparatorluğu hakkındaki 
seyahatnamelerini şu kitapta topladı: Le voyage en Orient. Anthologie des voya- 
geurs français dans le Levant au XIXe siğcle, Collection Bouguins, Paris, Robert 
Laffont, 1985, s. 1108. 
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varındadır, yüz kadar aile de bir tür burjuvazi oluşturmakta- 
dır. 1900'e doğru durum biraz düzelir: Evrensel Yahudi Birli- 
ği Okulu'ndan mezun olan ilk kuşak yetişkin yaşa ulaşır. Genç 
Yahudiler, Avrupa bankalarında ya da ticarethanelerinde ça- 
lışmaya başlarlar. Mizrahi ailesi bu burjuvaziye aittir. Bu ye- 
ni toplumsal sınıfın pek çok üyesi gibi, bu döneme doğru, ge- 
leneksel Yahudi Mahallesi'ni terk eder. Limana ve Kapalıçar- 
şrya yakın bir yerde konumlanan Yahudi Mahallesi çok kala- 
balıklaşmıştır. Sâkinleri, odaların ortak salon işlevindeki mer- 
kezi bir iç avluya açıldığı kortijos denilen İspanyol tarzı evler- 
de otururlar. XVI. yüzyılda geniş sayılan bu evler, nüfus artışı 
yüzünden kullanışsız hale gelir. Çünkü, çoğu kez çocukların 
her biri evlendikten sonra da kendi ailesiyle burada oturma- 
ya devam eder. Bütün Osmanlı İmparatorluğu'nda olduğu gi- 
bi, İzmir'de de Yahudi, Türk, Rum, Ermeni mahalleleri vardır. 
Ama dini alışkanlıklara ve beslenme tarzlarına dayalı mekân- 
daki bu ayrım, Batı Avrupa'nın Ortaçağ kentlerindeki kadar 
keskin olmaktan uzaktır: Sözgelimi, İzmir'de, la escalera de los 
Irminos diye adlandırılan merdivenli yokuşta, Ermenilerle Ya- 
hudiler yan yana otururlar. 

İzmir'deki diğer cemaatlerin üyeleriyle bireysel ilişkiler, ge- 
nellikle mükemmeldir. Behor Mizrahi ve büyük oğlu, Rum ya 
da Ermeni müşterileriyle sürekli iş ilişkisi içindedirler ve ço- 
ğu zaman bu müşterilerin bağlarından kendileri için toplanmış 
incir ya da üzüm dolu sepetlerle dönerler. Ama, toplu olarak 
Rum ve Ermeni cemaatleriyle ilişkiler bozuktur. Düzenli ola- 
rak, Hamursuz* günlerinde Yahudi cemaati, bir Hıristiyan ço- 
cuğunu, kanını mayasız ekmeğe karıştırmak için öldürmekle 
suçlanır. Gözü dönmüş Rum ve Ermeniler Yahudi Mahallesi'ni 
basarlar, yoldan geçenleri hırpalarlar, dükkânların camekânla- 
rını kırıp mallarını yağmalarlar. Kaybolan çocuk, ki genellik- 
le evden kaçmıştır, birkaç gün sonra bulunsa da boşuna; hiçbir 
şey değişmez: Âdet haline gelmiş cinayet iftirası ertesi yıl yeni- 
den ortaya çıkar. İzmir'de 1888, 1890 ve 1896 yıllarında ben- 
zer olaylar yaşanmıştır. Bu yazıya konu olan fotoğrafın çekili- 


(*) Yahudilerin Mısır'dan çıkışlarını kutladıkları bayram ~ ç.n. 
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şinden birkaç ay sonra, Mart 1901'de bir Rum genci kaybolur. 
Kalabalık, Yahudi Mahallesi'ni işgal eder; isyancıları yatıştırma- 
ya çalışan Ortodoks Başpiskoposu yuhalar, kilisenin çan kule- 
sine çıkar ve çan çalar. Vali süküneti sağlar ve bir dava açılma- 
sını emreder. Birkaç günlüğüne, Çeşme'deki arkadaşlarını ziya- 
rete giden genç oğlan bulunur. Davada, Rum avukatlar bir yan- 
dan müvekkillerini, savunmaya çalışırken, bir yandan da cina- 
yet âdeti iftirasının yetersizliğini kabul eder. Bu davaya, Mizra- 
hi'nin kızlarından birinin nişanlısı da doğrudan karışmıştır ve 
davanın hikâyesini anlatır.” 

1900'e doğru, hali vakti yerinde Yahudi aileleri, İzmir'in, 
Çeşme yolu üstündeki Karataş ya da Karantina gibi Batılılaş- 
mış dış mahallelere taşınmaya başlarlar. İki katlı, denize nazır 
ahşap balkonlu güzel evler inşa ettirirler. Ama Yahudilerin du- 
rumu, aynı dönemde ikinci evlerini Buca'da yaptıran Rum aile- 
lerinden ya da Foça'da güzel malikânelere sahip Ermeni ailele- 
rinden uzaktır. Küçük bir azınlık olarak kalan en iyi durumda- 
ki Yahudi aileleri, oturdukları evlerin sahibidirler, ikinci evle- 
ri yoktur ve bir ya da iki hizmetçi çalıştırırlar: Mizrahi ailesinin 
durumu da işte böyledir 

Yüzyıl dönemecinde, geleneksel mahallelerde yaşayan halk 
aileleriyle ikamete ayrılmış mahallelerin yeni burjuvazisi ara- 
sında toplumsal bir farklılaşma doğar: Bu burjuvazi “Los de la 
Dioudria”ya, “Yahudiliğe ait olanlar”a bir tür küçümsemey- 
le bakar. 

Behor Mizrahi eve geç döner. Boş zamanlarında dostlarıyla 
tavla oynar ya da körfezde kayık gezintileri yapar. Akşam serin- 
liğinde, deniz kenarındaki küçük kahvehanelerden birine gi- 
dip, güneşin batışını seyrederken rakısını yudumladığı da olur. 
Reyna Mizrahi'nin tüm zamanını ev işleri alır. Kendisine bü- 
yük kızları yardım eder. Sokağın ucundaki bakkala kuru yiye- 
cek maddeleri almaya gider. Sebze ve meyvayı ise, her gün ka- 
pının önünden geçen seyyar satıcıdan alır. Akrabaları ziyaret 
ettiği olur, böyle zamanlarda kendisine gümüş bir tepside kah- 


7 Evrensel Yahudi Birligi Arşivleri, Türkiyell С 8-14, R. Pontremoli, 27 Ağustos 
1901. 
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ve, sakız reçeli ve su ikram edilir. Reyna bazen, kaplıca için, İz- 
mir e altmış kilometre uzaklıktaki Ilıca'ya gider. 

Genç insanlar hareketli bir toplumsal yaşam sürdürmeye 
başlarlar. Denize girmeyi severler ve evlerinin biraz ötesinde, 
deniz kıyısında bir kabinleri vardır, buradan kayıkla denize açı- 
lırlar. Bu dönemde İzmir'de sayısız kulüp ve hayır derneği ku- 
rulmaya başlar. Her türlü derneğe rastlanır: Okuma kulüpleri, 
yetimlere giyecek temin derneği, yoksul aileleri müzik ve dans- 
la eğlendirme derneği.” Kısa bir süre sonra, Fransa Büyük Do- 
ğu ve Bene Berith locaları kurulur. Mizrahi'nin artık birer yetiş- 
kin olan oğulları da, İzmir burjuvazisine mensup akranları gi- 
bi, söz konusu derneklere üyedirler. 

Bu toplumda, kadınlarla erkeklerin son derece ayrı bir yaşam 
tarzları olduğunu fark edebiliriz: Kadınların zamanını ev işleri 
kaplar; erkeklerse, meslek ve dernek işleriyle ilgilenirler. 

Evliliklerde uygulanan strateji de Mizrahi ailesinin, artık o 
çağda İzmir'de “münevver” sınıf denilen hali vakti yerinde, Av- 
rupalılaşmış bir burjuvazinin içinde yer aldığını bir kez daha 
doğrular. Kızlar, tüccarlar ya da “aydın”larla yani ortaöğrenim- 
lerini tamamlayan, Türkçe ve kuşkusuz Fransızca konuşan ve 
yazan gençlerle evlenirler. Oğullardan biri, Hahambaşı'nın kı- 
zıyla evlenir; bu kişi, daha sonra, İstanbul İdari Teşkilatlan- 
ma Nizamnamesi'ni örnek alan İzmir Yahudi Cemaatinin İdari 
Nizamnamesi 1911'de resmen kabul edilince cemaatin ruhani 
başkanı olacak, hukuki ve idari alanda da bir çeşit dünyevi yet- 
ki elde edecektir. 

Mizrahi ailesinin günlük dili Judeo-İspanyolca'dır. İspanyol 
Yahudilerinin Osmanlı İmparatorluğu'na göçtükleri sırada ko- 
nuştukları dilin, İber Yarımadası'nda XV. yüzyılda konuşulan 
dilden hiçbir farkı yoktu.? Osmanlı Yahudileri Kastilya, Aragon, 
Leon lehçelerinin sentezi olan bir İspanyolca konuşmaya devam 
ettiler. Ardı ardına göçlerle gelenler de İspanyolca'yı benimsedi- 
8 1900'de, İzmir'deki dernek hareketleri ve cemaat yapısı hakkında Galante, ye- 


ri doldurulmaz bir kaynaktır: Abraham Galante, Les Juifs d'Izmir (Smyrne), İs- 
tanbul, Imprimerie M. Babok, 1937, s. 362. 


9 Haim-Vidal Sephiha, çalışmalarını Judeo-İspanyolca araştırmalara adamıştır. 
Haim-Vidal Sephiha, Le /udeo-espagnol, Paris, €ditions Entente, 1986, s. 242. 
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ler. İspanyolca'nın kelime haznesine, yüzyıllar boyunca İbrani- 
ce, Türkçe, Rumca ve son yirmi yıldan beri de Fransızca kelime- 
ler eklendi. Tüm Osmanlı Yahudileri gibi Mizrahi ailesi de bu 
Ispanya İspanyolca'sından pek farklı olmayan İspanyolca'yı ko- 
nuşur. Bu ebeveynlerin ve kızların, bildiği tek dildir. 

Behor Mizrahi, anaokulundan çok bir tür çocuk evi sayı- 
labilecek “maestra”ya devam etmiş, altı-dokuz yaş arasın- 
da da, miyadını çoktan doldurmuş bir İbrani eğitimi gördü- 
gü “hevra”ya gitmiştir. Orada, kendisine, duaları İbranice, 
bazılarını ise Judeo-İspanyolca çevirileriyle birlikte öğretti- 
ler. Çok parlak öğrencilere mahsus orta dereceli İbrani oku- 
lu olan “yechiva”ya devam etmedi.” Günlük yaşamda sade- 
ce Judeo-İspanyolca konuşur, okuma yazma bilir, ama bun- 
ları güçlükle uygular. Bazen, İzmir'de çıkan La Buena Espe- 
ranza, El Meserret ya da El Novellista gibi, İbrani alfabesiyle 
birkaç yüz nüsha basılan Judeo-İspanyolca gazetelerden biri- 
ni gözden geçirir. Zaman zaman, İstanbul ya da Selânik'te çı- 
kan, nadir Judeo-İspanyolca kitaplardan birini, eğitici hikâye- 
leri ya da Fransız romanlarının çevirilerini şöyle bir karıştırır. 
İbranice dua kitaplarını çözebilir. Türkçe ve Rumca meramı- 
nı anlatabilir; çünkü bu, işi için gereklidir. Fransızca'yı ise ne 
konuşur ne de anlar. 

Reyna Mizrahi hiç okula gitmemiştir. Sadece İspanyolca ko- 
nuşur ama okumayı bilmez. İbranice'yi de okumayı bilmez. 

Kızlar da okumayı yazmayı nerdeyse bilmez. Ergen çağda, 
ilk göç dalgasıyla Fransa'ya gitmiş gençlerle yazışmak için, İb- 
rani harfleriyle İspanyolca okumayı ve yazmayı öğrenirler. 

Erkek çocuklar içinse her şey farklıdır. 1873'te İzmir'de 
Evrensel Yahudi Birliği'nin, bir okulu açılır. Evrensel Yahu- 
di Birliği'ni, 1860'ta, Paris'te bir grup genç Fransız Yahudisi, 
“Her yerde, Yahudilerin özgürlüğe kavuşmaları ve manevi ge- 
lişmeleri için çalışmak” üzere kurmuştur." Birliğin kurucula- 


10 Bkz. Moise Franco, Histoire des Israelites de l’Empire Ottoman, Paris, Librairie 
Durlacher, 1897, s. 296, in 80. 

11 Evrensel Yahudi Birliği ve eğitim çalışmaları hakkında birçok eser vardır. bkz.: 
Andre Chouraqui, LAlliance Israélite Universelle et la renaissance juive contem- 
poraine 1860-1960, Paris, Presses Universitaires de France, 1965, 520 p. Nar- 
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rı, Akdeniz ve Osmanlı Yahudilerinin yozlaştıklarını düşün- 
mektedirler. Onları eğitim ve çalışma yoluyla düzeltmek Ba- 
tı Avrupa Yahudilerinin görevidir. Birlik, bu amaçla tüm Ak- 
deniz havzasında birçok okul açmıştır. Öğretim dili Fransız- 
ca'dır. Mizrahi ailesinin oğulları, Birlik'in okulundan mezun 
olan ilk kuşağın arasında yer alırlar. Fransızca'yı çok rahat 
konuşurlar ve yazarlar. Hatta Fransızca iletişim dilleri haline 
gelir; aralarında Fransızca konuşurlar ve Fransızca yazışırlar. 
Kuşkusuz, sadece bu dili bilen ana babalarıyla ve kız kardeş- 
leriyle İspanyolca konuşurlar. Mizrahi kardeşler, Birinci Dün- 
ya Savaşı'ndan önce, İstanbul'a, Atina'ya, Londra ve Paris'e iş 
gezileri yaparlar. 

Şu halde, yüzyıl dönemecinde, ana baba ve çocuklar, kız ve 
erkek kardeşler arasında bir farklılaşma belirdiğini görüyoruz; 
bir kısmı Fransızca konuşur, eğitimli ve girişkendir, diğerleri 
ispanyolca konuşur ve yarı cahildir. 

Bu kültürel evrime, dine ya da en azından ibadetine karşı du- 
yulan bir soğuma eşlik eder. Her ne kadar Yahudi dinine ait- 
lik tartışılmaz, büyük bayramlara saygı duyulursa da; bu yeni 
burjuvazide dine itaat, daha esnek bir hale gelir. Evin hanımı- 
nın Şabbat* mumlarını yaktığı ve aile reisinin şarap duası etti- 
ği cuma akşamı töreni her hafta yapılmaz. Erkekler, Masonla- 
rın Grand Orient kolunun Homeros Locası'nda bir ziyafete ka- 
tıldıklarında, yiyecek yasaklarını bir tarafa bırakırlar ve jambon 
ve kızarmış domuz eti yemekten çekinmezler. 

Konut, iletişim dili, dine itaat gibi hususlar, yüzyıl döne- 
mecinde İzmir Yahudi topluluğunun uğradığı değişimleri 
ve Mizrahi ailesinin burjuva sınıfına ait olduğunu gösterir. 
Bu ait oluş giyim tarzıyla açıkça doğrulanır. Ebeveyn ve ço- 


cisse Leven, Cinquante ans d'histoire. L'Alliance Israélite Universelle 1860-1919, 
Paris, Librairie Felix Alcan, birinci cilt, 1911, s. 552, II. cilt, 1920, 574 p. Aron 
Rodrigue, De l'instruction a émancipation. Les enseignant de l'Alliance Israélite 
Universelle et les Juifs d'Orient 1860-1939, Paris, Calmann-Levy, 1989, s. 236, 
Aron Rodrigue, French Jews, Turkish Jews: The Alliance Israélite Universelle and 
the politics of Jewish schooling in Turkey 1860-1925, Bloomington and Indiana- 
polis, Indiana University Press, 1990, s. 335. 


(©) Tann'ya adanan, haftalık dinlenme günü - ç.n. 


206 


cuklar Avrupai tarzda, hatta belli bir özenle giyinmişlerdir: 
“Modernlik”leri böylece aşikâr hale gelir. 1900'e doğru, Türk 
Yahudilerinin uzun bir gömlek ya da entari, kaftan ya da cüb- 
beden oluşan geleneksel giysisi, artık sadece yaşlılar tarafın- 
dan, dini bayram günlerinde giyilir. Behor Mizrahi, ailesinin 
çok önceden Avrupalılaştığını göstermek ister: Küçük erkek 
çocuğunun elinde tuttuğu çerçevede temsil edilen ve bir ön- 
ceki kuşaktan olan kişilerin, saç tuvaletleri Avrupai tarzda- 
dır. Ancak, birkaç ayrıntıya dikkat etmek gerekir: Reyna Miz- 
rahi, hâlâ uzun, albenisiz, geleneksel kıyafete yakın bir elbi- 
se giymektedir; başında da, bir mücevherle süslenmiş gele- 
neksel tocado* vardır. Kızların ise, son moda korsajlı giysi- 
leri vardır ve saç tuvaletleri Parisli hanımların saç modelleri- 
ni hiç aratmaz. 

Babanın, büyük ve en küçük erkek çocukların giydikleri 
fese gelince, o çağda hem modernleşmenin hem de Osman- 
lılığın simgesidir. İzmirli Yahudiler, 1900'e doğru gelenek- 
sel kürk takke, kalpak giymekten vazgeçmeye başlarlar; en 
Batılılaşmışları şapkada karar kılarlar. Fes giymek, hem mo- 
dernleşmeyi hem de Osmanlı İmparatorluğu'na bağlılığı ifa- 
de eder. İzmir valisi, Birlik'in okuluna yaptığı bir ziyaret sı- 
rasında, “Şapka giyilmemelidir” der, “Fransa'da değilsiniz, 
Almanya'da da, Türkiye'desiniz. Bu yüzden hepiniz Sultan 
Hazretlerinin tebasının üniforması durumuna gelmiş başlığı 
takmalısınız.”"” 

Yüzyılın başında, Mizrahi ailesi, tüm İzmir Yahudi cemaati 
gibi bir dönüm noktasındadır. Osmanlı Yahudiliğinin özellik- 
leri olan yoksulluk ve cehalet ortadan kalkmıştır. Yeni kuşak- 
lar, Evrensel Yahudi Birliği sayesinde sağlam bir eğitim almış ve 
dış dünyaya açılmıştır. Kuşaklar, cinsler ve iktisadi gelişmenin 
yarattığı değişik toplumsal sınıflar arasında farklılaşmalar belir- 


(*) Ispanyolca'da şapka – ç.n. 

12 Evrensel Yahudi Birliği Arşivleri, Türkiye, İzmir, LXXIV Arie, 10 Mayıs 1894. 
Evrensel Yahudi Birliği Arşivleri'nde bulunan çok sayıda yönetici mektubu ve 
raporu, Osmanlı İmparatorluğu'ndaki Yahudi cemaatlerinin toplumsal ve siya- 
sal tarihi hakkında bilgi kaynağı oluşturur. 
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miştir. Çokcemaatli Osmanlı İmparatorluğu'nda diğerleri gibi 
bir cemaat olmak isteyenler, Avrupa'ya dönük olanlar ve yeni 
yeni doğan siyonizmin çekimine girenler arasında başka farklı- 
laşmalar da doğacaktır."? 


13 Esther Benbassa ve Aron Rodrigue, Judeo-İspanyolca'nın alanını eksiksiz bir 
biçimde şu eserde vermektedirler: Juifs des Balkans. Espaces /udeo-iberiques, 
XIVe-XXe siècles, Paris, La Découverte, 1993, s. 415. 
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7 
İZMİR'DE AVRUPALI KOLONİLER 
VE ETNİK-DİNİ CEMAATLER, BİRLİKTE VAR OLMA 
VE TOPLUMSALLIK AĞLARI 
OVU. YÜZYIL SONU - ХІХ. YÜZYIL ORTASI) 
Marie-Carmen $myrnelis" 


XIX. yüzyılın ortasında, İzmir'e geldiği sabah, Frenk Mahalle- 
si'nde dolaşan Alexis de Valon, gördüklerini bize şöylece tas- 
vir eder: “Ayaklarında pabuçlar, sessiz sedasız yürüyen, gürül- 
tüsüzce koşuşturan karışık bir halk: Türk sarıklarının, kunduz 
kürkünden şapkaların, kırmızı feslerin ve maşlahların akıl al- 
maz bir karması. (...) Bu, anlaşılması güç bir harmandır, çevre- 
nizi bütün ayrıntılardan çehreler, bütün ülkelerden giysiler sa- 
rar ve etrafınızda bütün diller konuşulur.”” 

İster İstanbul, ister İskenderiye veya İzmir'de? bulunsun 
XVIII. ve XIX. yüzyıllarda Osmanlı İmparatorluğu'na gelen, 
bütün Batılı seyyahlar, bizi, hep böyle bir “şark kenti” hava- 
sı içine sokarlar. Bu yarı gerçek, yarı basmakalıp görüş (kuş- 
kusuz, her ikisi bir arada, imge gözleyenle gözlediği nesne ara- 


©) Doktora öğrencisi, Toplumsal Bilimler Yüksek Okulu, Paris. 


l Prof. Maurice Aymard'a minnettarlığımı bildiririm. Bu çalışma onun eleştiri- 
lerine, telkinlerine ve uyarılarına çok şey borçludur. 


2 Valon, (A. de), “La Turquie moderne sous Abdul Medjid, Smyrne”, Revue des 
Deux Mondes, 1 Mayıs 1844. 


3 Kentleri, XVIIL ve XIX. yüzyıllarda konsolosların ve Avrupalı seyyahların 
kullandıkları adlarla veriyorum.”” 

(**) Metinde Constantinople, Alexandrie ve Smyrne olarak geçen kent adları, 
Türkçe'de kullanıldığı şekilde verilmiştir — ç.n. 
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sına girip de, onun merakına yön verince ve görmeyi umduğu 
şeyi gösterince), gene de okuyucunun ilgisini, birçok toplulu- 
gun ve cemaatin bir arada yaşadığı Doğu Akdeniz kentlerinin 
oluşturduğu özgün havaya çekmeye lâyıktır. Ama, bu tasvirin 
gerisinde her kentin, her mekânsal bağlamın kendine özgü ya- 
nı da gizlidir. 

XVIIL yüzyılda, tek başına Akdeniz'in yarısını oluşturan 
yaklaşık yüz bin kişilik nüfusuyla İzmir, Osmanlı İmparator- 
luğu'nun en kalabalık kentlerinden biridir. Önemli bir müba- 
dele merkezi, hem Osmanlı İmparatorluğu ile Batı ekonomile- 
ri arasındaki temas noktası, hem de imparatorluğun iç dağıtım 
merkezi olan kent, bir yandan Ege Denizi'ne, daha genel olarak 
Akdeniz'e bakar; bir yandan da karaya, önce artülkesine, ker- 
van yollarıyla da İran'a ve hatta daha ötelere Hindistan'a doğru 
uzanır“ XIX. yüzyılda, Osmanlı İmparatorluğu'nun ikinci bü- 
yük kenti haline gelir. 

İzmir, Batılı seyyahların belirttikleri gibi çeşitli halklardan, 
dillerden ve giysilerden oluşsa da, XIX. yüzyılda, öncelikle, 
kendi cemaat teşkilatlarına sahip Hıristiyanların (Ortodoks ya 
da Katolik Rumlar, Apostolik ya da Katolik Ermeniler) çoğun- 
lukta oldukları bir kenttir.” Bu Hıristiyan unsura bir de, İzmir'e 
yerleşmiş birkaç bin Yahudiyi eklemek gerekir. Kentin Türk sâ- 
kinlerine göre burası kâfirlere aittir, gâvur İzmir'dir. 

İzmirin yerleşik halkı, geçici olarak kente gelenlerle, limana 


4 ХУШ. ve XIX. yüzyıllarda izmir'in ticaret yaşamı hakkında karş. Frangakis-Sy- 
rett (E.), The Commerce of Smyrna in the Eighteenth Century. 1700-1820, Atina, 
1992, aynı, “The Port of Smyrna in the 19th century”, A. Vacalopoulos, С. Svo- 
lopoulos ve B. Kiraly, War and Society in East Central Europe, cilt XXIII, Sela- 
nik, 1988, s. 261-272'de; “The Raya Communities of Smyrna in the 18th Cen- 
tury. Demography and Economic Activities”, Actes du Collogue International 
d'Histoire, La ville neohellenique: héritages ottomans et Etat grec, Atina, 1985, с. 
1, s. 27-42'de; ve “The Greek Mercantile Community of İzmir in the first half 
of the Nineteenth Century”, yön.D. Panzac, Les villes dans VEmpire ottoman: 
activités et sociétés, с.1, CNRS, 1991, s. 391-416'da. Panzac(D.), “Activité et 
diversité d'un grand port ottoman: Smyrne dans la première moitié du ХУШе 
siècle”, Memorial Ömer Lütfi Barkan, Paris 1980, s. 159-164'te. 

5 İzmir'in, ХУШ. yüzyıl ve XIX. yüzyıl başı arasındaki nüfusuna ilişkin hiçbir 
ciddi bilgi yoktur. Bu dönem için, Osmanlı Imparatorluğu'na giden Batılı sey- 
yahlardan öğrenilen tahmini rakamları veriyoruz. 
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yanaşmış Avrupalı ya da Osmanlı gemilerinin tayfaları ve kap- 
tanları, seyyahlar, özellikle, her dinden ve soydan tüccar, zana- 
atçı, işçilerle yan yana yaşar: Bunlar, İzmir'e belli bir işini hal- 
letmeye ya da mevsimlik olarak çalışmaya gelmiş Tinos ya da 
Syros adalarının Yunanlı marangozları, Mısırlı, Suriyeli veya 
“Berberi” asıllı Müslüman tüccarlar, Ermeniler, Yunanlılardır... 

Bu hareketli nüfus içinde, Avrupalı (Cenovalı, Venedikli, 
XVIL yüzyıldan itibaren Fransızlar, İngilizler, Hollandalılar; 
XIX. yüzyılda Avusturyalılar, Amerikalılar vb.) tüccarlar, za- 
naatçılar biraz özel bir yer tutarlar; Akdeniz çevresindeki bü- 
yük Osmanlı kentlerine yerleşmeleri XVIIL yüzyıldan son- 
ra artar. Dolayısıyla, Avrupalı kolonilerin, “milletler”in tarihi, 
batı ticaretinin Osmanlı dünyasına nüfuzuyla (XVII. yüzyıl- 
dan başlayarak Sultan tarafından verilen önemli ticari üstün- 
lüklerle) başlar. XVIII. yüzyıldan itibaren bu nüfuz artar, as- 
keri, diplomatik, kültürel ve teknik bakımdan daha girift bir 
boyuta ulaşır. Bu Avrupalı koloniciler, bir yandan kendi ana- 
yurtlarına, öte yandan yerel topluma bağlı olarak ayrıcalıklı 
şartlarda yaşarlar. 

XVIII. yüzyıl ile XIX. yüzyıl başında, bunların sayısal ba- 
kımdan en kalabalık olanı Fransız kolonisi —Fransa'nın, Os- 
manlı İmparatorluğu'nun dış ticaretinde ilk sırayı aldığı dö- 
nemde-, İzmir gibi büyük bir kentte bile birkaç yüz kişiyi geç- 
mez.” Temelde erkeklerden oluşan koloniler, Marsilya Tica- 
ret Odası'nın (Fransa'nın Yakındoğu ile ticaretini tek merke- 
ze bağlayan ve denetleyen) sıkı düzenlemelerine tâbidirler. 
XVII. yüzyılın sonundan itibaren Yakındoğu'ya gitmek için 
zorunlu kılınan ikamet belgesi, herkesin yerleşim bölgesini ve 
1731'den sonra da ikamet süresini (on ilâ on beş yıl) belirler. 
Fransız ya da Avrupalı kadınlarla olduğu kadar Osmanlı ka- 
dınlarıyla da evlenmek kesinlikle yasaktır; 1749'da bir kral- 
lık emri, Fransızların Osmanlı İmparatorluğu'nda mülk edin- 


Karş. Mantran (R.) (yön.), Histoire de VEmpire Ottoman, Paris Fayard, 1989. 


7 İzmir Fransız Konsolosluğu tarafından verilen rakam, XVIII. yüzyıl ortasında, 
Izmir'de yerleşmiş Fransız aileler ve Fransız imtiyazlısı din adamları da dahil 
200-400 kişi arasında değişir. 
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melerini de yasaklar. Fransızların, Yakındoğu'nun yerli hal- 
kıyla ticaretin dışında bağ kurmalarını, ekonomik ve duygusal 
olarak kalıcı şekilde Yakındoğu'ya yerleşmelerini engellemeye 
yönelik bu önlemlerin uygulaması, XIX. yüzyılda gevşer. Bun- 
lar İzmir'deki Fransızlar —ve daha geniş olarak Avrupalılar— 
arasında da farklı bir durumda değildir; çünkü her koloni, aşa- 
ğı yukarı benzer kurumsal ağlarla kuşatılmıştır: Bir yanda ko- 
lonilerin resmi modeliyle bütünleşenler, öte yanda ise, belirli 
normlardan ayrılarak bunun dışında kalanlar. 

Gene de, Osmanlı kentinde birlikte var olan bu halkların çe- 
şitliliği, Batılı seyyahlar kadar tarihçiler tarafından da ender 
olarak tutarlı bir bütün gibi, yani kenti kent yapanın ancak 
farklı grupların ve cemaatlerin, birlikte mevcudiyetleri ve kom- 
şulukları olduğu, bir bütün gibi algılanmıştır. Gerçekten, Os- 
manlı kenti aslında Osmanlı toplumunun bütününde olduğu 
gibi, herkese hep birbirinden ayrı bölümlerden oluşan bir ya- 
pıda görünmüştür. Bunun birçok nedeni vardır: Kent mekânı- 
nın, —en azından imparatorluğun büyük kentlerinde— her ce- 
maate tahsis edilmiş farklı mahalleler şeklinde düzenlenmesi; 
aynıdinden bireyleri bir araya toplayan bu cemaatlerin varolu- 
şu bile onların statülerini tespit eder ve onları, hayatlarının te- 
mel eylemlerini belirleyen bir çerçeve içine sokar;? aynı şekil- 
de, imparatorlukta yerleşmiş Avrupalı kolonilerin, Sultandan, 
Padişahtan elde ettikleri, onlara yerli idari makamlardan tama- 
men bağımsız özel bir statü bağışlayan ve kendi yurttaşları kar- 
şısında cemaatlerin kendi mensupları karşısında oynadıkları 
rolü oynama imkânını veren elverişli şartlar; kısacası, “ne or- 
tak özdeş kurumların yönetim sisteminin, ne de gayrimüslim 
uyrukluların işleriyle meşgul uzman görevlilerin”"” bulunduğu 
bir imparatorluk ilkesinin ta kendisi. 


8 Karş. Masson (P.), Le commerce français dans le Levant au XVIle siècle, Paris 
1887; a.yaz. Le commerce français dans le Levant au XVIIIe siècle, Paris 1911, Pa- 
ris (R.), Histoire du commerce de Marseille. Le Levant, cilt. 5, Paris 1957. 

9 Шегі (R.), “Alexandrie cosmopolite?”, P.Dumont ve Е. Georgeon, Villes otto- 
manes à la fin de l'empire, Paris, L'Harmattan, 1992, s. 171-185'te. 

10 Valensi (L.), “La tour de Babel: groupes et relations ethniques au Моуеп-Огі- 
ent et en Afrique du Nord”, Annales E.S.C., 1986, No.4, s. 817-838. 
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Tarihçilere çeşitli, cemaatlerin etraflarındaki başka gruplarla 
sürdürdükleri ilişkilerden çok, kendi işleyişlerini ve örgütlen- 
me ilkelerini araştırmak çekici gelmiştir." Osmanlı İmparator- 
luğu'ndaki Avrupalı kolonilere ilişkin daha önceki inceleme- 
ler, kurumları ve mevzuatı tahlil etmeye, kolonileri oluşturan 
unsurları bir bir ortaya koymaya çalışır.'? Bunlar her şeyden 
önce, asıl konsolosluk yazışmalarından yola çıkan birer resmi 
“millet”ler tarihidir. Farklı gruplardan bireyler arasındaki iliş- 
kilere de yer vermezler. 

Bunlardan ancak, ticari türden ilişkiler —Avrupa ya da ye- 
rel ticarethanelerin etkinlikleri için gerekli— ya da söz konu- 
su gruplar arasındaki anlaşmazlıklar çerçevesine girdikleri du- 
rumlarda söz edilir. Dolayısıyla her şey sanki böyle bir tahlilde, 
bireylerin hiçbir yeri yokmuş, onlar kendilerine dayatılan ku- 
rallara sadakatle boyun eğmiş ve hiçbir serbestlik ya da takdir 
payına sahip değilmişler gibi geçer. 

İzmir halkını oluşturan bu özgün beşeri ortamı hareket nok- 
tası alarak bu kendine has mekân bağlamında başka sorular da 
sorulmalı: Böylesine çeşitli gruplar nasıl birlikte var olabildiler? 
Bireyler arasındaki ilişkiler neydi ve örülmüş bağlardan nasıl ya- 
rarlanıyorlardı? Bu grupların üyeleri nerede birbirleriyle karşı- 
laşıyorlardı? Kısacası, kent sâkinlerinin toplumsallık biçimle- 
ri nasıl düzenleniyordu? Kuşkusuz, zaman boyutu da unutul- 
mamalıdır. XVIIL yüzyılın sonundan XIX. yüzyılın ilk yarısına 
dek uzanan dönem, gerek Osmanlı İmparatorluğu'nun ve Avru- 
pa ülkelerinin, gerekse İzmir'de yaşayan çeşitli toplulukların ta- 
rihinde bir dönemeci ifade eder. Kent büyür. Yeni özgürlükler 
akın eder. Kent mekânının kullanımı değişir ve çeşitli cemaat- 
lerle kolonilerin uydukları kurallar esnekleşir. Eski sistem, ken- 
di dengeleri içinde her yönden sorgulanır hale gelir. 

Toplumsallık terimini tanımlamak kolay değildir. Gerçekten 


11 Karş. B. Braudeve B. Lewis yönetiminde yayımlanan ortak eser, Christians and 
Jews in the Ottoman Empire, New York-Londra, 1982, 2 cilt. 

12 Bu sorunlar hakkında Р. Masson ve К. Paris'nin klasik eserlerini yukarıda kaynak 
gösterdim. Öte yandan, kolonilerin tarihini konu alan daha geç tarihlerde yazıl- 
mış tezler vardır. Osmanlı İmparatorluğu'ndaki İngiliz kolonisi hakkında diğerle- 
rinin yanı sıra bkz. Wood (A.C.), A History of the Levant Company, Londra, 1935. 
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de çeşitli, toplumsal uygulamaların meydana getirdiği bir bütü- 
nü kapsar” (en iyi durumda; çünkü, söz konusu yalnızca göz- 
lemcinin izlenimleri de olabilir). Bu terim gruplar ve bireyler 
arasında olan bağları belirtmek için kullanılabilir (temaslar, rast- 
lantısal veya kalıcı ilişkiler). Ne ailenin katı çerçevesinden, ne de 
isteklerinden (her ne kadar bir toplumsallık biçimi iş ilişkileriyle 
kurulsa bile) kaynaklanan, baskıyla belirlenmeyip tarafların gö- 
nüllü ve özgür olarak kurdukları “yüzeysel ve zorunlu bağlar”ı"” 
ifade eder. Her şey, sanki bireyler kendi keyifleri için ya da seçe- 
rek karşılaşmışlarcasına, sağlanmış basit bir temasın daha güçlü 
bir bağı doğurup doğurmayacağıyla meşgul olmadan, ama böy- 
le bir olasılığı da reddetmeden gelip geçer. Kısıtlı veya değil, er- 
keklere veya kadınlara özgü, kendiliğinden veya düzenlenmiş 
toplumsallık biçimleri, normal olarak ev, atölye, fabrika gibi ka- 
palı ve özel mekânların aksine, açık (sokak, meydan, pazar vb.) 
ya da kapalı, ama kamuya yönelik (kahve, kulüp, mason locaları 
vb.) veya geçici olarak böyle tanımlanmış (“yatakhane”) mekân- 
larda yer alır. Bu toplumsallık biçimlerinin sık sık görülen işlev- 
lerinden biri, onlara katılan bireylerin, kendilerini başkaların- 
dan ayıran, özellikle de -ama sadece o degil- toplumsal sınıflara 
ve coğrafi kökenlere bağlı olarak konmuş bazı engelleri aşabil- 
melerine katkıda bulunmasıdır. Dolayısıyla, bu toplumsallık bi- 
çimlerinin olması için açıkça, ötesine geçilmesi gereken engelle- 
rin de var olması gerekir. Ama bunlar konuya, komşuluk, akra- 
balık bağları, manevi hısımlıklar, dostluk ve yardım ilişkileri vb. 
gibi, antropologlar kadar tarihçilerin de yabancısı olmadığı açı- 
lardan bakmayı gerekli kılar. 


MEKÂNIN KULLANIMI 


İzmir halkı tarafından kent mekânının kullanımı, önce, bir 
yandan aralarındaki setleri, öte yandan da karşılıklı ilişkileri- 
ni göz önüne serer. 


13 Aymard (M.), “Amitié et convivialité”, yön. Ph. Aries, Histoire de le vie privée, 
c. 3, Paris, Le Seuil, 1986, s. 454-499. 
14 Aymard (M.), a.g.m., s. 496. 
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Osmanlı İmparatorluğu'ndaki ırk ve din çeşitliliğinin ifa- 
desi olan Osmanlı kenti,” farklı grupların birlikte yaşaması- 
nı, Müslüman dünyasının bir ucundan öteki ucuna, her yer- 
de uygulanan kurala göre düzenler. İzmir her cemaatin bir di- 
gerinden ayrı yaşadığı dört mahalleye bölünmüştür. Avrupa- 
lı Mahallesi, “Frenkler Sokağı”, deniz kıyısı boyunca uzanır: 
kıyıdaki her evin, küçük sandalların yanaştığı, kendine ait 
bir iskelesi vardır. Rum ve Ermeni mahalleleri de buranın he- 
men yakınında yer alır. Kentin yüksek kesiminde, kale ve bü- 
yük Türk mezarlıklarının yakınında ise Türk ve Yahudi ma- 
halleleri bulunur. XIX. yüzyılın başından itibaren (olgu, yüz- 
yıl boyunca artarak sürer) kentin çehresi değişir: İzmir her 
yönde genişler, mahalleler büyür. Artık Avrupalı Mahallesi, 
en önemlisi “Frenkler Sokağı” olan birçok sokaktan oluşmak- 
tadır; ama, ХУШ. yüzyıl sonunda, küçük, ahşap bir iskelenin 
yapımıyla, “denizin yaptığı kıvrımı izleyen”"” yeni bir sahil 
yolu ortaya çıkar. 

Kent mekânının bu çok belirgin biçimde bölünmesinden, bi- 
raz tezcanlı bir gözlemci (bu bir seyyah ya da Avrupalı bir kon- 
solos olabilir), farklı gruplardan bireyler arasında hiçbir iliş- 
ki bulunmadığı hakkında aceleci sonuçlar çıkarır ya da çıkar- 
mak ister. Bakışını, her cemaate özgü toplumsallık mekânları- 
na da çevirir: Yalnız aynı grubun (dini, etnik ya da milli) üye- 
lerini kabul eden kahveler, bunlar arasındaki kaynaşmayı güç- 
lendirmeye yarayan başka yerler... Avrupa gemilerinin müret- 
tebatıyla İzmir e yerleşen Avrupalı tüccarlar arasındaki karşı- 


15 Karş. Yerasimos (S.), “A propos des réformes urbaines des Tanzimat”, Р. Du- 
mont ve Е. Georgeon, Villes ottomanes а la fin de l'Empire, a.g.e., s. 17-32'е; 
Veinstein (G.), “La ville ottomane: les facteurs d'unité”, La cuidad islámica, 
Zaragoza, 1991, Institución Fernando el Católico, s. 65-92. Her etnik dini ce- 
maatin diğerinden ayrı yaşadığı farklı mahallelere bölünme konusunu, her 
koşulu, kenti ve özelliklerini birbirinden iyice ayırt ederek değerlendirmek 
gerekir. Osmanlı kentine ilişkin son araştırmalar, mahalleler şeklinde bö- 
lünmenin, sanıldığı kadar kesin olmadığını, özellikle, imparatorluğun küçük 
kentlerinde farklı etnisite ve dinden cemaatlerin aynı mahallede oturdukları- 
nı göstermektedir. 


16 Valon (A. de), “La Turquie moderne sous Abdul Mediid, Smyrne”, Revue des 
Deux Mondes, 1 Mayıs 1844. 
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laşmaları uzun uzadıya nakleder. 1778'de, İzmir'de birkaç tüc- 
car tarafından kurulan Avrupa Gazinosu,” kentteki Avrupalı- 
ların ailevi görüşmeler dışında, aynı zamanda da konsolosluk 
yetkililerinin fiili denetiminin uzağında, buluştukları en tercih 
edilir yerdir. İnsanlar, oldukça düşük bir üyelik ücreti ödeye- 
rek, bu gazinoya gelirler, “birbirleriyle görüşüp konuşurlar ve 
orada, günün her saatinde sıcak bir ortam, kitaplar, Fransa'dan 
gelmiş broşürler, bilardo ve her türden serinletici içki bulur- 
lar”. Üyeler Karnaval sırasında, “Frenkler sokağının yüksek 
sosyetesini bir araya getiren”'? balolar düzenlemek için arala- 
rında para toplarlar. Bu gibi durumlarda gazinoya, normal uy- 
gulamanın dışına çıkılarak, kadınlar alınmakta, hatta, eğlence- 
ye Avrupalı konsoloslarla aileleri de davet edilmektedir. Rum- 
lar, Ermeniler, Yahudiler ve Türkler gazinoya, tabii ki hiçbir şe- 
kilde kabul edilmezler. Avrupalılara göre, bu yer onlara belli, 
özel bir serbestlik payı sağlayacak, toplumsal ve ulusal özdeş- 
liklerini korumalıdır. 

Bununla birlikte, Rumlar, Ermeniler, Avrupalılar arasın- 
da bağlar doğar. Kentte bireyler ayrı ayrı mahallelerde otur- 
salar bile, sayfiye evlerinde komşuluklar başlar. XVIII. yüz- 
yıldan itibaren Avrupalılar, yaz aylarını kente çok yakın Buca 
ve Bornova köylerinde yaptırdıkları köşklerde geçirirler. Evle- 
ri, bu sayfiye yerlerinde en kalabalık grubu oluşturan Rumla- 
rınkilerle yanyanadır. Karşılıklı ziyarette bulunulur yardımlaş- 
malar olur. Bu basit komşuluk ilişkileri, “kapı komşuluğu ve 
tanışmayla belirlenen özel bir mekân,”!9 içinde kimsenin, bir 
diğerinin varlığını bilmezden gelemeyeceği bir yardımlaşma 
mekânını tanımlar. XVIII. yüzyılın sonunda, Bornova'da otu- 


17 Karş. Dictionnaire historique de la langue française, Robert. “casin” Italyanca'da- 
ki casino kelimesinin Fransızca'ya aktarılan şeklidir. 1740'lı yıllarda Italyan- 
ca'dan alınmıştır. Önce yazlık ev, ХУШ. yüzyılda kumarhane anlamında kulla- 
nılmıştır. Kaplıca otellerindeki toplantı, gösteri ve oyun salonlarını içeren ge- 
nel yer bağlamındaki modem anlamını ise, ancak XIX. yüzyılda kazanmıştır. 

18 Тапсоірпе (J.M.), Voyage d Smyrne, à l'Archipel et Vile de Candie, Paris 1817, с. 
1, s. 33. 

19 Шегі (R.), “L'exclusion du voisin: pouvoirs et relations intercommunautaires, 
1870-1900”, Revue de VOccident Musulman et de la Mediterranee, No.46, 1987, 
s. 176-186. 
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ran hasta bir Fransız kadınını, “yoklamaya ve ona yardımcı ol- 
maya giden””” Rum komşuları kadını ölü olarak bulurlar: Ka- 
dınlarla ilgili olduğu için daha da anlamlı bir tanıklık, çünkü 
kadınlar arası kişisel ilişkilerin kayda geçme şansı erkeklerin- 
kinden çok daha azdır. 

İkinci aşamada, XIX. yüzyılın başından itibaren, kentteki ce- 
maat mahalleleri dışa açılmaya ve etnik özdeşliklerini kaybet- 
meye başlarlar. Git gide daha fazla Avrupalı, Rum ya da Ermeni 
mahallesine yerleşir ya da tersi olur. Bu olgu XIX yüzyılda da- 
ha da belirginleşir: Bu durum Osmanlı toplumundaki değişik- 
liklere ve çeşitli kolonilerle cemaatlerin, ikamet yeri konusun- 
daki zorlamalarının geçirdiği evrime bağlıdır. 

Ama kent aynı zamanda, ticari etkinliklerin ve görüşmele- 
rin sürdürüldüğü yer, bir mübâdele yeri, hem de bir vakit ge- 
çirme mekanıdır.”" Sakinleri, hangi gruba ait olurlarsa olsun- 
lar, ticari işler için ya da daha basiti, bir gezi sırasında birbirle- 
riyle karşılaşırlar. 

Kentin ikiye bölünmüş olduğu (yukarı kentle aşağı kent) kon- 
solosluk mektuplarından ya da Batılı gezginlerin seyahatnamele- 
rinden, açıkça anlaşılır, XVIII. ve XIX. yüzyıllara ait İzmir hari- 
talarının ayrıntılı şekilde gözden geçirilmesi de bu tahlili doğru- 
lar.”” Söz konusu haritalara göre, kentin aşağı kesiminde çarşı- 
lar -en ünlüleri kumaşçılar çarşısıyla pirinççiler çarşısı—, her tür- 
lü mal satan dükkânlar ve büyük hanlar yer alır. Ticaret haya- 
tı, her ulustan ve her dinden tüccar kadar kentin diğer sakinleri- 
nin de bir araya geldiği bu mekânların çevresinde kurulmuştur. 
Hatta, Avrupalı seyyahlar, “Doğu kenti”nin gerçek çehresi say- 


20 Nantes Diplomatik Arşivler Merkezi (CADN),* Nüfus kütüğü, İzmir, Claudi- 
ne Millius'un ölüm belgesi, 6 brumaire yıl 5. 

(*) Centre des Archives Diplomatiques de Nantes - с.п. 

21 Aymard (M.), “Espaces”, yön. F. Braudel, La Mediterranee. L'espace et Vhistoire, 
Champs Flammarion, 1985, s. 191-223. 

22 Ulusal Kütüphane Haritalar ve Planlar Bölümü'nde (Paris), İzmir'in gravür ya 
da çizim olarak birçok haritası vardır. Kitapta verilen gravür harita son derece 
önemlidir. 1854'te, kent yöneticilerinin isteğiyle, kentin kadastrosunu belirle- 
yecek planı çıkartmak üzere İzmir'e gelen İtalyan mühendis Luigi Storari ta- 
rafından hazırlanmıştır. Gennadion Kütüphanesi'nde (Atina) başka bir harita 
(XVIIL yüzyıl ortasına ait) daha bulunmaktadır. 
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dıkları “işte bu mekânlarda bulunan, bütün ülkelerden insan- 
ların ve giysilerin cümbüşü”nü görüp kavramak amacıyla, sırf 
bu amaçla oralara giderler. Çarşıların içinde ve yakınında, genel- 
likle Müslümanlar tarafından işletilen küçük kahveler (çoğun- 
lukla karanlık küçük odalar) dolup taşar, Osmanlı-Avrupalı ay- 
rımı yapmaksızın herkesi kabul ederler: Tüccarlar, dükkâncılar 
(çarşıdaki küçük dükkânların sahipleri), alışverişe gelen İzmir- 
liler ya da kentten geçen seyyahlar, tömbeki tüttürmeye, bir fin- 
can kahve ya da şerbet içmeye veya sadece dinlenmeye ve konu- 
şup görüşmeye bu kahvelere gelirler. 

Kentin ticari açıdan yoğun bir başka bölgesi de, liman ve çev- 
resindeki ambarlardır. Avrupa'dan her gemi geldiğinde, küçük 
simsarlardan —genellikle Yahudi—, Avrupalı ya da Rum tüccar- 
lardan, dükkâncılardan oluşan kalabalık bir topluluk buraya 
üşüşür. 

Nasıl cemaatlerin kiliseleri, kentin aşağı kesiminde —Avrupa- 
lı seyyahların “canlı semt”i— kurulmuşsa; en büyük camiler de 
Türk tüccarların namaza gidebilmeleri için gene çarşıların ya- 
kınına inşa edilmiştir. 

İzmir'in bu kesimi gün boyunca kentin tüm sâkinlerine has 
bir mekân görüntüsü verir —hatta, mahallelerin ayrını belirsiz 
bir hale gelmiş gibidir—; ama bu kesim içinde, ibadet yerleri, bi- 
reyleri gene kendi cemaatlerine bağlar. 

Bu aynı kent sâkinleri için eğlence mekânı, kentin kapıların- 
da yer alır.”” Meydanlar, ender olarak gerçek bir toplanma ve 
karşılaşma noktası oluştururlar. Ayrıca, XIX. yüzyılın ortasına 
kadar sayıları pek azdır ve haritalarda görülenler de kent mekâ- 
nının uçlarında, biri Yahudi mezarlığının aşağısında, sabun fab- 
rikalarına yakın bir yerde; diğeri ise, Kervanlar Köprüsü'nün 
(deve kervanlarının hareket noktası) yakınında bulunmaktadır. 

Bu sonuncu meydanın yakınlarında, Türkler, Rumlar, Ya- 
hudiler ya da Ermeniler gibi bazı Avrupalılar da günlük me- 
sai bittikten sonra, Rum veya Avrupalı hanımların eşliğinde, 
Meles Irmağı (Kızılçullu) kıyısında gezintiye çıkarlar. Ama, 


23 Gautier (T.), Constantinople, Paris 1856, kısım IV: Smyrne. 
24 Osmanlı kentinde kamu mekânı konusunda karş. Yerasimos (S.), a.g.m. 
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İzmir'de oturan tüm Avrupalıların, seyyahların, Rumların 
(genç kızlar dahil) gözde gezinti yeri, kentin kuzeybatısında, 
rıhtımların ötesinde denize uzanan küçük bir dil olan “Bel- 
la Vista”dır.?”” Burada, birçok kahve (deniz kıyısında kazık- 
ların üstüne yapılmış teraslarıyla) vardır, ama bunlar çarşıla- 
rın içindeki ve yakınındaki kahvelere kesinlikle benzemez. 
Kentin en lüks kahveleridir; oralarda kahve, punç ve dondur- 
ma servisi yapılır; Avrupa gazeteleri bulunur ve bazı akşam- 
lar komedi türünden temsiller bile izlenebilir. Kahveler, git- 
tikçe İzmir halkının varlıklı kesimlerini -hangi gruptan olur- 
sa olsun— kendilerine çekerler; bunlar orada, yabancı kolo- 
nilerin en seçkin üyeleri ve limana yanaşmış Avrupa gemi- 
lerinin kaptanlarıyla karşılaşabilirler; Avrupalı zevkiyle da- 
ha çok bağdaşmış yeni eğlence tarzlarını (tüketim biçimleri- 
ni de) tanıma imkânı bulurlar. Böyle yerlerin süksesi, Avrupa 
“modaları”nın daha o zamandan kentte yaygınlaşmaya başla- 
dığının belirtisidir. 

“Frenkler Sokağı”ndaki kahvelerle meyhaneler, kentin Av- 
rupalılarını, Rumlarını, Türklerini —hepsi nispeten müteva- 
zı gelirli— olduğu kadar, limana yanaşmış gemilerin tayfaları- 
nı da kendilerine çeker. Günün her saatinde buralarda bir şey- 
ler atıştırılabilir ya da sadece bir kahve içilebilir. Ama böylesi, 
ancak gündüz, hatta akşam üstü işten sonra mümkündür, ge- 
ce olur olmaz, iş çığrından çıkar. Bu herkese açık eğlence yer- 
leri, geceleyin yalnızca erkeklerin gidebildiği ve şarabın su gi- 
bi aktığı mekânlar haline gelir. Birçok kargaşaya —özellikle, sar- 
hoş erkeklerin, sık sık sonu cinayetle biten çok şiddetli kavga- 
lanna- sahne olur. Osmanlı yetkilileri, bölgede güvenliği sağla- 
mak ve Osmanlı tebâsı Hıristiyanlarıyla Müslümanlarının (al- 
kollü içki kullanma yasağını ihlâl eden) karıştıkları taşkınlıkla- 
rı denetlemek için her çareye başvururlar. Avrupalı konsoloslar 
ise, Osmanlıların bu yerlere gitmelerinin yasaklanması ve diğer 


25 Taranan bütün arşivler (Avrupalı konsolosların yazışmaları, Batılı seyyahların 
seyahatnameleri, İzmir'in kent haritaları, gazeteler, kançılarlık kayıtları vb.), 
“Bella Vista”nın bu tanımını doğrulamaktadır. 


(*) Punta; bugünkü Alsancak ~ cn. 
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mahallelerde olduğu gibi, gece denetimlerinin artırılması için, 
hem kendi bakanlıkları hem de İzmir valisi nezdindeki başvu- 
rularını sıklaştırırlar; çünkü “herkes, sahip olduğu bu mutlak 
özgürlüğü Frenk Mahallesi'nde her türlü taşkınlığı yapma yo- 
lunda kullanr "75 

Gerçekten, her mahallede, cemaatler ve kentin valisi tarafın- 
dan görevlendirilmiş gece bekçileri (hep yeniçerilerden), düze- 
ni korumakla yükümlüdürler. İnsanlar, gündüz kentte serbestçe 
dolaşırlarsa da, hava kararınca her mahalle kendi içine kapanır: 
Artık herkes kendi evindedir, kendi evinde kalır. Oysa gündüz- 
leri herkes birbiriyle ilişki içindedir. Kent mekânının mahalleler 
şeklinde bölünmesi, geceleyin yeniden yasallaşır ve bireyler her 
şeyden önce kendi kökenlerine bağlı hale gelirler.”” 


“MİLLETLER” VE CEMAATLER ŞEKLİNDE ÖRGÜTLENME 


Farklı Avrupalı “milletler”in ve yerel cemaatlerin varlığı —din 
ve ırk kıstaslarına göre tanımlanmış— kent mekânına damgası- 
nı vurur ve belli bir ölçüde onun kullanımını ve sahiplenilme- 
sini belirler. Ayrı mahallelerin ya da her dine özgü ibadet yerle- 
rinin bulunması ise, kentte birlikte yaşayan bu çeşitli topluluk- 
ların hikâyesini dile getirir. 

Ama, yerel cemaatler? gibi “milletler” de, her şeyden ön- 
ce kurumsal gruplardır; Osmanlı devlet yetkilileri ve kendi 
önderleri (Avrupa kolonileri söz konusu olunca Fransa'daki, 
Hollanda'daki, başka yerlerdeki devlet yetkilileri) için ancak 
bu kimlikle mevcutturlar ve yine bu kimlikle kendilerini bi- 
reylere kabul ettirirler. 


26 CADN, İstanbul yazışmaları, limanlarla yazışmalar: İzmir, Dosya No.16, Kon- 
solos'un Sefir'e Mektubu, 3 Haziran 1785. 

27 Bu gündüz-gece farklılığı, özellikle Yahudi ve Müslüman mahallelerinde, 
XVIII. yüzyılda ve XIX. yüzyılın ilk yarısında tüm şiddetiyle sürer, Rum ve Er- 
meni mahallelerinin Avrupalılara açılmasıyla, kentin aşağı kesiminde bu ön- 
lemler daha gevşek bir uygulamaya döner. 

28 XVIII yüzyıl sonunda üç cemaat vardır: Ortodoks Rumlar, Apostolik Ermeni- 
ler ve Yahudiler. 1831'de, Katolik Ermenilerin oluşturdukları dördüncü bir ce- 
maat ortaya çıkar. 
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Değişik işlevleri yoluyla, bireyler üstünde sıkı bir gözetim 
uygularlar ve onlara davranış kuralları dayatırlar; çok katı şe- 
kilde örgütlenmiş gruplarda (Fransız kolonisi gibi), bu de- 
netim —yukarıda gördüğümüz üzere—, gayrimenkul edinme, 
Doğudaki ikamet yeri ve süresi, yerli halkla ilişkiler ve evli- 
lik (kural olarak yasaktır) gibi alanları da kapsar. Yerel gu- 
ruplar —çok dikkatli olsalar bile— her bakımdan daha esnektir- 
ler. Ama grupların da bireyleri sarıp sarmalama işlevleri var- 
dır: Onları kabul etmek için hastanelere, okullara sahiptirler; 
muhtaç olanlara yardım ederler, güç durumda kalanlara mad- 
di, manevi bütün desteği sağlarlar. Yerel cemaatler mensupla- 
rının vaftiz, ölüm ve evlilik kayıtlarını tutarlar. Bu konuda ev- 
lilik yasağı gevşediği andan itibaren, yabancı koloniler de on- 
ları taklit ederler.”” 

Ama bireylerin hepsi, her zaman aynı tür davranışta bu- 
lunmazlar ve resmen bağlı bulundukları cemaatlerden ya da 
“milletler”den de aynı şekilde yararlanmazlar. Bazıları, ait ol- 
dukları grupla özdeşleşirler (tamamen ya da kısmen) ve dü- 
zenlemelerine uyarlar. Bazıları da zorlamalarından kaçmaya 
çalışırlar ya da tersine, hakları olmadığı halde bu gruplara gir- 
mek için her çabayı gösterirler. Beklentilerdeki farklılıklardan 
da, kaçınılmaz olarak çeşitli toplumsallık pratikleri doğar. So- 
nuç olarak, koloniler ve cemaatler, bu noktadan itibaren artık 
tamamen dışa kapalı sistemler olarak görülemez. 

Öyleyse, bu toplumsal davranışları kavramak için her aile, 
her birey düzeyinde bir tavır almak gerekir. Ama, insanlar ara- 
sındaki basit temasları özünde kavramak her zaman zordur; ar- 
şivlere geçebilmeleri için bunların çok daha güçlü bir bağa dö- 
nüşmüş olması gerekir, bu da önceden bir ilişkiler ağının mev- 
cut olduğu gerçeğini içerir. Ben burada, İzmir'de bir arada ya- 
şayan gruplardan birisi, Fransız kolonisi mensupları için böyle 


29 Fransızların Doğuda evlenmelerine ilişkin yasak, söz konusu dönemde gevşe- 
meye yüz tutar. Bu evlilikler, zaman içinde daha hoşgörüyle karşılanır, hatta 
kabul görür: Bundan böyle nikâh sözleşmesi için, Dışişleri Bakanlığı'nın izni- 
nialmak gerekir; bunun için de, genellikle tarafların aynı dinden ve toplumsal 
düzeyi eşit ailelerden olmaları yeterlidir. Kuşkusuz herkes bu yola başvurmaz. 
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bir ağı tahlil etmeye çalışacağım. Söz konusu olan, sadece her 
bireyin girdiği ilişkileri saptamak değildir; aynı zamanda gözle- 
mi derinleştirmek ve herkesin ilişkilerinden beklediği şeyi da- 
ha iyi algılamak için çeşitli arşivlerde farklı amaçlarla kaydedil- 
miş bilgileri de yan yana getirmektir.” Bir birey ya da bir aile 
için, her bağın özel bir anlamı, bütün gücünü açık seçik bağ- 
lamlarda bulan bir anlamı vardır. Bireyler, kendilerine sunu- 
lan çeşitli fırsatları ve birçok bağlılıkları (etnik, dini ya da mil- 
li) kullanmayı bilirler. 

Her Avrupa kolonisinde (ayrıca her yerel cemaatte de oldu- 
ğu gibi) ve daha özelde Fransız kolonisinde, ancak çok az sa- 
yıda ailenin toplumsallaşma pratikleri, kendilerini çevreleyen 
düzenlemelerle tamamen bütünleşmiş gibi gözükür. İster ika- 
met yerlerine bakılsın -hep Frenk Mahallesi'nde—, vakit geçir- 
mek için buluştukları mekânlarına (en önde gelen görüşme ye- 
ri, erkekler için gazino; kadınlar içinse karşılıklı ev ziyaretle- 
ri), ister sürdürdükleri ilişkiler daha yakından tahlil edilsin, 
tüm davranışları gruplarının işleyiş kurallarıyla tam bir uygun- 
luk içindedir. Guys, Loir, Couturier, Cousinery, Escalon, Fon- 
ton gibi aileler, XVIII. yüzyılın ortasından beri İzmir'de ve Ya- 
kındoğu'nun ötekiliman kentlerine yerleşmiş Marsilyalı büyük 
tüccar ailelerinden gelirler. 

Bu aileler, temeli içevlilik ile aynı dini, toplumsal ve mesleki 
çevreye aitlik üstüne dayanan sağlam bir çekirdek oluşturur- 
lar. Tüm ihtiyaçlarını, tüm beklentilerini kendi içlerinde karşı- 
lamanın çaresini bulurlar. Çocuklarının vaftiz babalarıyla vaf- 
tiz annelerinin adlarının, kançılarlıkta doğum belgesinin kay- 
dı sırasında tanık olarak hazır bulunanlarla karşılaştırılması hiç 
şaşkınlık yaratmaz; çünkü aynı kişiler söz konusudur. Düğün- 
lerinde, çocuklarından birinin dini inancı teyit töreninde hazır 
bulunanların ve hatta iş ortaklarının adlarına baktığımızda da 


30 Bunun için, resmi nüfus kayıtlarındaki (CADN, Ш. yıl-1885 arası) ve Saint- 
Polycarpe Fransız cemaatinin, Capucin rahipler tarafından tutulan (İzmir'de 
korunmaktadır; XIX. yüzyılın bütününü kapsar) kütüğündeki bilgilerden ya- 
rarlandım. Bu cemaat kütüklerinden çoğunun kopyalarını gönderen ). Capo- 
ral ile L. Missir'e teşekkürlerimi sunarım. 
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aynı kişilerle karşılaşacağımız besbellidir. İçe kapanarak yaşa- 
ma ve bağlantılarını kendi aralarında güçlendirme konusunda- 
ki idari tercihleri yüzünden İzmir'deki diğer cemaatlerin üyele- 
riyle, en azından resmi düzeyde, sadece önemsiz sayılacak iliş- 
kiler sürdürürler. 

Ama, bireylerin ya da ailelerin, ait oldukları grupla böylesi- 
ne kusursuz bir kimlik özdeşleşmesine gitmeleri genel bir dav- 
ranış modeli oluşturmaz. Başka durumlarda (gruba girmek ya 
da aksine onun zorlamalarından kaçmak söz konusu olduğun- 
da), kolonilerin ya da cemaatlerin varlığı, bir sınırı aşmayı içe- 
rir. Bundan kimi yollara veya aracılara başvurma gereği doğar, 
bunlar ise toplumsallık pratiklerine yön verebilir. 

İzmir'deki Fransız topluluğunun resmi nüfus kayıtlarıyla, 
dini makamca tutulan kütük karşılaştırıldığında, Fransız asıl- 
lı oldukları tartışmalı bazı bireylerin ve ailelerin bulunduğu 
görülür. Kendilerini rahibe Fransız olarak kabul ettirmelerine 
(ya da ülkede böyle tanınmalarına) karşın, resmi açıdan böyle 
bir iddiada bulunamazlar (kanıtı, resmi nüfus kayıtlarında ad- 
larının yer almamasıdır). Büyük çoğunlukla, kuşaklarca önce 
Yakındoğu'ya yerleşerek arazi edinmiş ve atalarından biri (ki- 
mi zaman çok uzak) Fransız olan ailelere mensupturlar; ama 
bu bireyler, Fransız kolonisine girebilmek için kendilerinin 
Fransız soyundan geldikleri uydurmacasını da ortaya atabilir- 
ler (bu noktada özellikle Rumlar ya da Ermeniler söz konu- 
sudur). Bunlar küçük simsarlar, dükkâncılar ya da gemiciler- 
dir.” İzmir'deki ikametlerinden önce, hayli uzun bir süre en 
çok Ege Takımadaları'ndan birinde (bu tarihte genellikle, esas 
olarak Katolik Yunanlıların yaşadıkları Andros ya da Tinos 
adaları) bulunmuşlardır; İzmir'deki ikamet yerleri de, çoğun- 
lukla Frenk Mahallesi'nin dışındadır. Avrupalı Gazinosu'nun 
düzenlediği balolara kesinlikle katılmazlar; genellikle, kom- 
şular arasındaki basit görüşmeleri yeğlerler. İş yaşamlarında, 
komşuluk ilişkilerinde ya da kısaca toplumsallık pratiklerin- 
de, sürekli şekilde Osmanlı uyruklularla (başta Rumlar) ya da 


31 Fransızcası “batelier,” ХУШ. ve XIX. yüzyılda Fransız arşivlerinde kullanılan 
bu terim, deniz taşımacılığıyla uğraşan küçük tekne sahiplerini tanımlar. 


224 


“İranlılar”la?” bağlantı içindedirler. Ama, kendileri gibi uzun 
süreden beri Yakındoğu'da yerleşmiş “Avrupa asıllılar”la?” da 
ilişkiyi sürdürürler. 

Yerli çevreyle iyice kaynaşmış durumdaki bu kişiler, resmen 
izin verilen toplumsal davranış ve uygulamalardan kesinlikle 
uzak yaşarlar. Kurdukları temaslar, evlilikler ya da manevi hı- 
sımlık bağlarıyla güçlendirilebilir. Eş seçimi, genellikle “Avru- 
pa asıllı”, Rum ya da İranlı aileler arasından yapılır. Aynı dini 
çevreye aitlik, kararlarına yön veren baskın bir etkendir.?” Şu- 
rası kesin ki, dini düzeyde karma evlilik sayısı çok azdır,» oy- 
sa millet ölçüsünden yola çıkılınca karma evlilik sık raslanan 
bir şeydir. Çocukların vaftiz babalarıyla vaftiz anneleri de ay- 
nı dindendir (kendilerine verilen işlev göz önüne alınınca, bu- 
nu anlamak kolay...). 

Osmanlı uyruklularla ilişkilerin dışında bu kişiler, Fran- 
sız kolonisinin üyeleriyle de temas kurmaya çalışırlar. Bunun 
için ister istemez Fransız kolonisinde (İzmir'de resmen temsil 
edilen) oldukça nüfuzlu aracılara başvurmaları gerekir; bun- 
larsa, ilk anda daima kadınlardır; topluluğa kabul (uzun va- 
dede) için, her şeyden önce koloniyle ilişkileri sürdürmek (ya 
da daha önce kurulmuş ilişkileri koparmamak) söz konusu- 
dur. Evlilikte nikâh şahitlerinin ya da vaftiz babalarıyla vaf- 
tiz annelerinin seçimi, genellikle en yakın akrabalar arasın- 


32 Romaya bağlı Dominiken rahiplerce Katolikliğe döndürülen, Nahçıvan bölge- 
si Ermenileri, ХУШ. yüzyılın ortasında, İranlıların zulümlerinden kaçarak, Do- 
miniken rahip Thomas Issaverdens yönetiminde İzmir'e yerleşmek üzere bölge- 
den ayrılmışlardır. Dilleri Ermenice'dir. ibadetlerini de Ermenice yaparlar. 

33 XIX. yüzyılın ortasına kadar Avrupalı konsoloslar tarafından kullanılan bu te- 
rim, kuşaklar önce Doğuya yerleşmiş, atalarından biri muhtemelen Osmanlı 
olan, Avrupa kolonilerinin üyelerini gösterir. 

34 Evlilik bağlarının bireylerin sosyalleşme pratiklerine ilişkin bir incelemede göz 
önünde bulundurulması gerekliyse de, gerçek ifadeleri konusunda ihtiyatlı ol- 
mak gerekir. Çünkü, tam anlamıyla toplumsallık biçimleri dediğimiz şeyle il- 
gisi olmayan diğer kıstaslar da işe karışır: Bir aile için ticari işleri yönünde ev- 
liliğin temsil ettiği çıkar gibi... Ama yine de, ilişkiler ağının önceden varlığı ve 
bireyin ya da ailenin sosyalleşme davranışlarının yönlenişi konusunda bir ka- 
nıt oluştururlar. 


35 R. Uber, İskenderiye'de de aynı duruma işaret eder: karş. Ilbert (R.), Alexand- 
rie, espace et société, 1830-1930, Devlet doktora tezi, EHESS, 1990, kıs. 8. 
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dan yapılır. Ama bu gibi olaylar başka tür bağların kurulma- 
sına da vesile olabilir. 

Roubin ailesi Fransız asıllı olduğunu ileri sürer: İzmir Fran- 
sız Konsolosluğu'na başvurduğunda, XVIII. yüzyıl ortasın- 
da İzmir'e yerleşmiş ataları Lyonlu hekim Jean Roubin'i refe- 
rans gösterir. Bununla birlikte, soy zinciri iddia ettiği kadar 
kesin görünmez ve bu ailenin ulusunu belirlemek üzere, İz- 
mir'deki Fransız ve Osmanlı yetkilileri arasında sonuç verme- 
yen bir sürü yazışma yapılır. Üyelerinin pek çoğu İzmir, And- 
ros ya da Tinos'tan Katolik Yunanlılarla evlenmiştir ve genel- 
likle Yunan adları taşırlar; hatta, Fransızca bile bilmezler, öy- 
le ki resmi Fransız belgelerini bile Yunanca imzalarlar. Şu- 
bat 1908'de, Andros'tan bir Yunanlı kadınla evlenmiş olan Је- 
an Roubin'in kızına seçtiği vaftiz annesi, Fransız tüccar ailele- 
ri grubuna mensup Chamaud'nun karısı Pauline Couturier ol- 
muştur. Öteki çocuklarının vaftiz ya da dini inancı teyit tö- 
renlerinde, daha sonra seçilen vaftiz babası ve vaftiz anneleri de 
ailenin bu “strateji”sini doğrular. Bu strateji meyvalarını, an- 
cak uzun vadede toplar ve XIX. yüzyıl boyunca, farklı grupla- 
rın izlediği kuralların evriminden de yararlanır. Birkaç yıl son- 
ra Roubin ailesinin oğullarından biri Bornova'daki Fransız ko- 
lejine kaydolur.”” XIX. yüzyıl sonunda, Fransızlarla ilişkilerin 
artması ve yenilenmesiyle, Roubin ailesi, Fransız Konsolosluğu 
arşivlerinde yeniden Fransız olarak ortaya çıkar. 

Ama Roubinler, “Fransız asıllı” ve Rum ailelerle eski dost- 
luklarını da korumaktadır. Çünkü, yeni dayanışmalar ku- 
rulmadan eski bağların kopması ağır sonuçlara yol açabilir. 
1813че, 28 oğullarının vaftiz annesi, Fransız kolonisine çok уа- 
kın (çünkü babası 1760'lı yıllarda Fransız imtiyazlısıydı ve 
Fransız fırınında görevliydi) ve o zamanlardan beri “Fransız 
asıllı” biriyle evli bir Rumdur. 


36 Saint-Polycarpe cemaat kütüğü, No.XII, fiş 19, Marie Jos&phine Roubin'in do- 
gum belgesi, 2 Şubat 1808. 


37 CADN, Kançılarlık Serisi, Izmir, Dosya No.264, 31 Ağustos 1838 tarihli söz- 
leşme. 


38 Fransız cemaat kütüğü, No.XII, Etienne Roubin'in vaftiz belgesi, 31 Ağustos 
1838. 
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Bu ailenin farklı kollarının seçimlerinin ayrıntılı bir şekilde 
tahlili bize, hangi yollardan geçtiklerini izleme ve bir gruba ka- 
tılabilmek için çizdikleri “strateji” kadar, önlerine çıkan fırsat- 
lardan yararlanma yeteneklerini de daha derinlemesine görme 
olanağını verebilir. Bu amaçla, şimdiye kadar pek bilinmeyen 
ve kullanılmayan bir dizi arşive başvurmak -ilk aşamada- ya- 
rarlı olabilir: Bunlar İzmir'deki Fransız Konsolosluğu'nun kan- 
çılarlık kayıtlarıdır.”” Bu arşivler, bireylerin özel çıkarları çer- 
çevesinde sürdürdükleri ilişkiler hakkında tamamlayıcı bilgi- 
ler verecektir. 

Buna karşılık, Fransız olarak bilinen (ve resmi Fransız arşiv- 
lerinde böyle geçen) başka kişiler de, Fransız kolonisine aitli- 
ğin fazlaca işareti olan her bağdan uzaklaşma yolunu seçmiş- 
lerdir. Kançılarlıkta, doğum belgesinin kaydı sırasındaki tanık- 
ların adlarıyla“? vaftiz babaları ve vaftiz annelerinin adları ara- 
sındaki farklılık, bireyin, iyice teşekkül etmiş gruplarla bağı dı- 
şında, belli bir özgürlük payıyla tercihlerde bulunabildiği bir 
mekânı tanımlar: Kançılarlıktaki kayıt için seçilen kişiler, ille 
de çocukların vaftiz babası ve vaftiz annesi değillerdir (öyle ol- 
duklarında ise, tercih, sadece bağı güçlendirme amacını taşır). 
Önceden kurulan ve manevi hısımlıklarla pekiştirilen ilişkiler, 
bireylerin yerli çevrelere bağlılığını gösterir. Ama, bir kez da- 
ha aracılara başvurma zorunluluğu ortaya çıkar. Nikâh şahidi 
ya da vaftiz babası ve vaftiz annesi olarak kayda geçen Yunan- 
lılar ya da “İranlılar”, genellikle bir iki kuşaktan beri imtiyaz- 
lıları oldukları Avrupa kolonilerine bağlıdırlar.”" Eşi, bu iliş- 
39 Kayıtlar (CADN, 1834-1900 arası), Fransız uyrukluların ya da Fransa'nın im- 

tiyazlılarının işlerini ve Fransız tüccarların tartışma konusu olan (ticari anlaş- 
mazlıklar gibi) ticari işlerini kapsar: ödeme makbuzları, başvuru belgeleri, ti- 
cari anlaşmalar, ipotekle borçlanma senetleri, kira mukaveleleri, evlilik sözleş- 


meleri, marufiyet belgeleri, ticari ve özel (miras ya da mülkiyet) işler için vekâ- 
letnameler. 

40 Bunların hepsi Fransız'dır. Kayıt sırasında bir Fransız'ın bulunması gerekme- 
mekle birlikte, bulunmasının konsolos ve konsolosluk memurları tarafından 
daha değerli sayıldığı kolayca anlaşılır. 

41 İmtiyazın en güzel tanımı Р. Arminion tarafından, Étrangers et protégés dans 
l’Empire Ottoman, Paris 1903'te yapılmıştır; karş. böl. Ш. “İmtiyaz, kişiyi bir 
devlete bağlayan hukuki bir bağ olarak tanımlanır; uyrukluk ya da kişisel statü 
vermeden, onun, devletin ulusal niteliğindentüremiş özel haklardan ve ayrıca- 


227 


kiler ağından seçme kuralı yoktur; ama, git gide daha sık böy- 
le yapılır. 

Bu noktadan itibaren, koloniler ve cemaatler halinde bölün- 
me, daha esnek hale gelir: Farklı gruplar, görece bir geçilebilir- 
liği olan sınırlara sahip kaygan beraberlikler olarak değerlendi- 
rilebilirler; bireyler bu beraberliklere girip çıkarlar ve tercihle- 
rini belli bir özgürlük payıyla yapma hakkına sahiptirler. Ama 
bütün gruplar toplumsallık pratiklerinden aynı şeyleri bekli- 
yor değildir: Yahudi cemaatleri ve Müslüman halklar, mahalle- 
lerinde kendi içlerine kapanık olarak kalırlar; dışarıyla, ancak 
ticari ilişkilere girerler ve gruplar arasındaki farklılıkları onay- 
layan daha törensel toplumsallık bağlarıyla yetinirler: Cemaat 
önderlerinin, Avrupalı konsolosluk temsilcilerinin ya da kent 
valisinin düzenlediği şölenlerde, her grubun en seçkin üyeleri 
bir araya gelirler.”” Bu dönemde, kent sakinlerinin davranışla- 
rını, hâlâ dini kıstas yönlendirmektedir. 


TİCARİ FAALİYETLER 


Ticarette —İzmir'in temel ekonomik etkinliği—, herkesin özel 
bir görevi vardır.“ Ermeniler, İran mallarında (özellikle ipek) 
kentin ikmal tekelini ellerinde tutarlar ve Erzurum, Tokat, Si- 
vas, Ankara vb. ile ticarette önemli bir rol oynarlar; kısacası, 
imparatorluğun doğu bölgeleriyle ticaretinden sorumludurlar 
ve kervanları denetlerler. Kara yoluyla yapılan bu ticarette baş- 
lıca rakipleri Türk tacirlerdir. Yahudiler, Bursa ile ticaret ya- 


lıklardan yararlanmasını sağlar. Bir devletin imtiyazlısı, gayrimüslim Osmanlı- 
ların ödedikleri haraç vergisine tâbi değildir; himayeci devlet uyruklarının za- 
bıta ve adalet karşısındaki muafiyetlerinden yararlanabilir.” 


42 Yabancı konsoloslar, ülkelerinin bir savaş zaferini, büyük bir Hıristiyan bay- 
ramını ya da Krallık Sarayı'nda bir çocuğun doğumunu kutlamak üzere davet- 
ler verirler. İzmir valisi de, bayramda ya da sultanın bir oğlu doğduğunda, dü- 
zenlediği kutlamaya koloni ve cemaat başkanlarını çağırma fırsatını kaçırmaz. 
Buna karşılık, vali ve yüksek memurları, Yahudi, Rum, Ermeni cemaatlerinin 
başkanları da, Avrupalıların kutlama törenlerinde hazır bulunurlar. 

43 Frangakis (E.), “The raya Communities of Smyrna in the 18th Century (1690- 
1820). Demography and Economic Activities”, Actes du Collogue International 
d'Histoire La ville neohellenique: héritages ottomans et État grec, Atina 1985, с.1, 
s. 27-42. 
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parlar; faizle ödünç para verirler, herkesin bir gün yolu düşer 
kapılarına. Kent gümrüklerinin gelirini ya onlar ya da zengin 
Türkler kiralar. Küçük teknelerin sahibi olan Rumlar, gemi ta- 
şımacılığı yaparlar; İzmir'e ve Anadolu'nun geri kalan bölgele- 
rine Avrupa'dan ithal edilen malları (özellikle kumaşlar) dağı- 
tırlar. Rumlar, Türkler, Yahudiler ya da Ermeniler, hatta bazı 
Avrupalılar, perakende satışla uğraşırlar ve çarşıda küçük dük- 
kânları tutarlar. 

Osmanlı İmparatorluğu'nun iç bölgelerinin Avrupalı tüccar- 
lara yasak olması yüzünden, her cemaatin üstlendiği rol, he- 
le de 1838'e” dek büyük önem taşımıştır. O zamanlardan beri, 
Avrupalı tüccarlar ister istemez, Avrupa'ya ihraca yönelik böl- 
gesel ürünleri satın almak ya da Avrupa'nın imparatorluğa ih- 
raç ettiği mamul Avrupa mallarını ve sömürgelerde üretilen gı- 
da maddelerini satmak için ülke içlerine giden Osmanlı aracı- 
lara başvurmak zorunda kalmışlardır. Avrupalılara ait her tica- 
rethanenin, Türk üreticilerle temas sağlamak için Rum ya da 
Yahudi temsilcileri veya simsarları vardır. 

Avrupalı pazarlamacılarla Müslüman üreticilerin arasını bu- 
lan aracıların varlığı ve her cemaatin rolünün kesin bir biçim- 
de belirlenmesiyle oluşan kendine özgü bir ticaret şekli, fark- 
lı ırk, din ve ulus gruplarından tüccarlar arasında bazı ilişki- 
lerin var olduğunu gösteriyor. Ticareti, özü itibarıyla bu katı 
çerçevelere sokmak güçtür; bağlantılar, aracılar, özel bir süre- 
ye ve mekâna giren ilişki ağları gerektirir. Fransız Konsoloslu- 
ğu kançılarlığında kayıtlı anlaşmalar, bize izmir'de, Yakındo- 
ğunun diğer limanlarında, hatta Marsilya'da yerleşmiş büyük 
44 1838'de önce İngilizler, sonra da diğer Avrupa ülkeleriyle Osmanlı İmparator- 

luğu arasında ticari bir anlaşma imzalanmıştır. İmparatorlukta her ulustan tüc- 
cann ticaret yapmasındaki engeller kaldırılır. ihraç ya da ithal mallara ödenen 
haklar, artık keyfi yerel ya da ek vergilere tâbi olmaktan çıkar. Avrupalı tüccar- 
lara Anadolu'da serbest dolaşım hakkı verilmesiyle, Osmanlı aracılara başvuru 
da kaçınılmaz olmaktan çıkar. Ama, anlaşmanın imzalanmasından birkaç yıl 
sonra da, Anadolu'nun iç kesimleri Avrupalı tüccarlara ve temsilcilerine kapalı 
kalmıştır: Yerel yetkililerin ve Osmanlı tüccarların karşı çıkması, XIX. yüzyılın 
ilk yarısında bu hükmün uygulamaya konmasını güçleştirmiştir. Karş. Franga- 
kis (E.), “ Implementation ol the 1838 Anglo-Turkish Convention on Izmir's 


Trade: European and minority merchants.”, New Perpectives on Turkey, İlkba- 
har 1992, 7,s. 91-112. 
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Fransız, Avrupalı, Yahudi, Türk, Rum ya da Ermeni tüccarlar 
arasında pamuk, susam, zeytinyağı veya kumaş satış sözleş- 
melerinin olduğunu gösterir.“ Avrupalı ya da Osmanlı tüccar- 
larla küçük gemi sahibi Rum kaptanlar arasında gemi kirala- 
ma sözleşmeleri yapılmıştır. Sözgelimi İzmir'de eski bir Fran- 
sız gemi kumanyacısının deposunda bulunan malların açık ar- 
urmayla satışı sırasında olduğu“ gibi en ufak işler (büyük ti- 
caret çevrelerini ilgilendirmeyen) bile, Yahudileri, Rumları, 
Ermenileri ya da Avrupalıları bir araya getirir. Fransa'nın im- 
tiyazlısı, Rum terzi Jean Vartaliti”nin”” müşterileri (vekâletna- 
me düzenlendiği sırada borçlu bulunan), Avrupalılar, Rumlar 
yada Ermenilerden (bir Avrupa ülkesinin imtiyazlısı olsun ve- 
ya olmasın) oluşur. 

Bu noktadan itibaren iş ilişkileri, her bireyin iyice tanım- 
lanmış bir gruba bağlı olmasının getirdiği baskılardan kurtul- 
muşa benzer ve bu noktada, beşeri ilişkileri de çeşitlendirmiş 
gibi gözükürler. Ama bu bağlar, aslında kurumsal bir zaru- 
rete tekabül eder: Avrupalı tüccar için bir Osmanlı ortağı ol- 
mak, başka yolla elde edemeyeceği bir dizi maddi kaynaktan 
yararlanma ve Avrupa'nın Osmanlı İmparatorluğu'ndaki tica- 
retine sekte vuran yasaklardan büyük ölçüde sıyrılabilmesi 
anlamına gelir. Bunun tersi de geçerlidir. Her tüccar, her bi- 
rey, hangi gruba mensup olursa olsun, ortağının statü fark- 
lılıklarından, başka fırsatlar yaratan bu farklılıklardan yarar- 
lanmaya bakar. 

Peki bu farklı gruplar arasındaki ticari ilişkiler ne ölçüde 
bu ilişkiler vesilesiyle yerleşmiş güven etrafında oluşan ya da 
iş hayatında uyuşma için gerekli olan toplumsal ilişkilere dü- 


45 Yukarıda belirttiğim üzere, söz konusu belgeler CADN'de korunmaktadır. 
Kançılarlık kayıtlarına besbelli ki, ancak farklı taraflar arasında itiraz konusu 
olan sözleşmeler geçirilmiştir: Kumaş balyalarının eksik yüklenmesi, navlun 
тайап mukavele şartlarının yerine getirilmemesi vb. gibi. 

46 CADN, Kançılarlık Serisi, Dosya No. 263, Jean-Claude Julien'den miras kalan 
eşyaların sözlü değer biçme işlemi ve ticari malların açık artırmayla satışı, 17 
Kasım 1835. 

47 CADN, Kançılarlık Serisi; Dosya No. 264, Jean Vartaliti'nin vekâletnamesi, 10 
Ağustos 1838. 
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nüşür? Bu sorunun genel bir cevabı yoktur; ama kavranabilen 
özel bazı durumlar belli anlamları olan farklılıkları gün ışığı- 
na çıkarır. 

Ticaret nasıl aracılara baş vurmayı içerirse, güven ilişkileri- 
ni ve teminatları da gerektirir. Bazı bireylere göre bunlar, aidi- 
yet grupları çerçevesinde yer almalıdır. Bu noktadan itibaren, 
ticari işlerde vekil seçimi, toplumsallığın genel pratiklerini yan- 
sıtır; iki kişi arasında güven ilişkilerini ve vekâlete ehilliği içe- 
rir. jonyalı Yunanlılar, vekâlet için, her zaman İonyalı Yunan- 
lıları seçerler. Fransa'nın imtiyazlısı Yahudiler, bir Avrupa ül- 
kesinin imtiyazlısı olan bir Yahudi'yi tercih ederler. Sıkı bağlar- 
la bağlı, toplumsal davranışları, kendilerini çevreleyen mevzuat 
içine oturmuş Fransız aileleri grubu da aynı yolu tutarlar; vekil 
tayini, hem Fransız kolonisine aitliğin hem de hısımlık bağları- 
nın varlığı anlamına gelir. 

Ticari ilişkiler, dine ve kurumsal bir gruba bağlılığa dayan- 
sa da, bireyler bilinçli olarak kullanmaları gereken diğer olanak- 
lardan da yararlanırlar. Akrabalığa başvuru (manevi hısımlık da- 
hil), onlar için yeni bir fırsat ve ek bir güven teminatı oluşturur: 
Ticari işlerin genel uygulamasından doğan kişiler arası ilişkiler, 
evlilik bağlarıyla bir temel üstüne oturtulabilir. Yukarıda belirti- 
len Fransız ailelerde, bu tür ilişkiler aidiyet grubu içinde yer al- 
maktadır. Evliliğin uygun olmadığı (ya da daha basiti, tasarlan- 
madığı bir durumda), aileler onları bir araya getiren bağları güç- 
lendirme gereği duyarlarsa, manevi hısımlık yolunu seçerler. 
XVIIL yüzyıl sonunda Fransız tüccar Etienne Rolland ile temsil- 
cisi Joseph Artaud, mesleki ilişkiler çevresini aşıp, bağlarını ma- 
nevi hısımlıkla (bu aşamada kadınlar başlıca rolü oynarlar) pe- 
kiştirirler. Rolland'ın karısı Anne Malatesta, 1783'te Joseph Ar- 
taud'nun oğlunun; Artaud'nun karısı Sophie Floriani de 1784'te 
Etienne Rolland'ın oğlunun vaftiz annesi olur.“ 

Bu gibi durumlar, farklı gruplardan bireyler söz konusu ol- 
duğunda tamamen başka bir önem kazanır. Çok daha büyük 
anlamlar ifade eder. Bir evliliğe karar verilmesi ya da vaftiz ba- 


48 Bu vekâletnameler, İzmir Fransız Konsosluğu kançılarlığındadır. 
49 Marsilya Ticaret Odası Arşivi, J Serisi, İzmir cemaat kütüğü, 1782-1787. 
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bası ve vaftiz annesi tercihi, bazı kişilere ve ailelere yeni ufuklar 
açabilir, kurmuş bulundukları daha gayri resmi ilişkileri resmi- 
yete dökebilir. Bununla birlikte, XIX. yüzyılda farklı dinden ai- 
leler arasındaki evlilik sayısının çok az olduğunu belirtmek ge- 
rekir.” Hatta, XIX. yüzyılın ikinci yarısında İzmir'de -Osman- 
lı İmparatorluğu”nun başkentinde de olduğu gibi—,”" akrabalık 
bağları ve ticari ilişkiler kurmak amacıyla yapılmış evliliklerin 
çok azı Avrupalı, Katolik ya da Protestan” ailelerle Ortodoks 
Rum aileleri birleştirir. 

Bununla birlikte, aynı dinden, ama farklı gruptan kişiler ara- 
sındaki evlilikler, başka tür kaynaklara, her tüccarın başvura- 
mayacağı bir bilgilenme ağına ulaşmayı sağlar; burada, her şey- 
den önce, başka yolla sahiden erişemeyecekleri bir ilişkiler ağı 
söz konusudur. Bu noktada, Avrupalıların ülke insanlarıyla “ne 
tercümanlarımızın ne de, mağazalarından asla dışarı çıkmayan, 
ülkenin diline, âdetlerine olduğu kadar devlet, zabıta işlerinin 
ayrıntılarına da yabancı tüccarlarımızın aklından geçebilecek 
kadar gündelik ve yakın bağlar kurmuş”? yerleşiklerle girecek- 
leri daha sıkı ilişkiler ön plana çıkar. Buna karşılık, yerleşikler 
de bu yolla başka durumda talep edemeyecekleri bazı elverişli 
koşullardan yararlanırlar. Avrupa kolonilerinin üyeleriyle kuru- 
lan hısımlık bağları, Avrupa himayesini elde etmenin en iyi yo- 
ludur. Bu sayede, söz konusu kişiler, aynı grubun üyeleri ara- 
sındaki rekabette (rekabeti gözden ırak tutmamak gerekir; çün- 
kü, “ulus” ya da cemaat dayanışmasının ötesinde, varlığını ger- 
çekten korur) gerçek bir üstünlük sağlarlar. 


50 Nikah, Izmir Katolik cemaatleri içinde kıyılmamışsa, bu sayıyı belirlemek güç- 
tür (çünkü, öteki cemaatler henüz kütük tutmazlar). Sayıyı saptamak için 
farklı arşivler taranmalıdır. Durum, daha derin bir araştırmayı gerektirir. 

51 Seni (N.), “Finances ottomanes et figures levantines”, L”accession de la Turquie 
а la civilisation industrielle. Facteurs internes et externes, Varia Turcica VI, Istan- 
bul Kolokyumu bildileri, yay. J.-L. Bacqu€-Grammont ve J. Thobie, Isis yay., 
1987, s. 13-24'te. 

52 XIX. yüzyılda Katolik-Protestan ayrımı artık önemli değildir ve eş seçimini et- 
kilemez. 

53 Dışişleri Bakanlığı Arşivleri (Paris), AMAE” kaydı, Konsolosluk ve Ticaret Ya- 
zışmaları Serisi, Izmir, cilt 35, Konsolos'un Bakan'a Mektubu, 22 Ekim 1818. 


(*) Archives du Ministére des Affaires étrangères – с.п. 
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1822'de, bu talebinin kendisine sunacağı olanakların kuşku- 
suz farkında olan Fransız tüccar Antoine Bourlier,”” bakanlık- 
tan “başlıca ticarethanelerimizden birine bağlı pamuk komis- 
yoncusu olarak çalışan Katolik Ermeni bir tüccarın kızı” Re- 
gina Apack ile evlenmek için izin ister. Böylece, olağan ticari 
etkinliklerden doğan ilişkiler, daha yakın bir bağla pekiştirilir. 
Bu ilişkiler adı geçen Fransızın, evlenmek için başka bir grup- 
tan gelme, ama babası öteden beri Avrupalı tüccarlarla temas- 
ta olan bir kadını seçmekle, maddi kaynaklarını çeşitlendirme 
ihtiyacını vurgular. 

Bu tür tercihler, en çok Avrupalı, Avrupa asıllı, Katolik Os- 
manlı (Rum, Ermeni) ya da “İranlı”, bir Avrupa ülkesinin imti- 
yazlısı olan ya da olmayan aileler arasında kalır. Aileler arasında- 
ki ilişkiler (evlilik, manevi hısımlık bağları gibi) git gide artar ve 
bu durum, XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren Avrupa arşiv- 
lerinde “Levanten” adıyla anılan özgün bir çevreyi tanımlar. 

Ne var ki, öğrenme ve anlama olanağı bulduğumuz birey 
ilişkileri “resmileşmiş” olanlardır (yani arşivlere geçmiş olan- 
lar). Buradan giderek, kişiler arasında evlilikler, manevi hısım- 
lık bağları, vb. yoluyla kurulan, daha gayriresmi ve esnek, tü- 
mü kayıtlara geçmemiş —zaten, hepsi böyle olamazdı- bir iliş- 
kiler ağının olduğunu varsayabiliriz. Sonuç olarak, her bireyin, 
her ailenin kurduğu bağlar, hem kendi gücü ve zenginliği hem 
de kendi giriftliği içinde algılanmalıdır. 


х ж 


İzmir Yakındoğu'nun öteki büyük limanları gibi orada oturan 
çeşitli ırk, din, uluslardan grupların nasıl tutarlı bir bütün oluş- 
turduklarını ve kenti tanımladıklarını gözlemleme ve incele- 
mede ayrıcalıklı bir çerçeve sağlar. 

Hatta, kentteki yaşamın kendisi bile bu grupların ortak varlık- 
larının örgütlenmesine ve kurumlaşmasına dayanır: Kent mekâ- 


54 АМАЕ, Konsolosluk ve Ticaret Yazışmaları Serisi, İzmir, cilt 38, Konsolosun 
Bakana Mektubu, 12 Ocak 1822. 


55 Dosyadaki her belgeyi derinlemesine araştırdıktan sonra, dışişleri bakanı, An- 
toine Bourlier'nin Regina Apack ile evlenmesine izin verir. 
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nının bunlardan her birine tahsis edilmiş ayrı mahalleler halin- 
de dağılımı; güçlü bir biçimde yapılanmış, günlük yaşamın en 
önemsiz davranışlarında da bireylerle aileleri çerçeveleyip denet- 
leyen Avrupa kolonilerinin ve yerel cemaatlerin varlığı. 

Ama, bu ortaklaşa varoluşun işleyişi, gruplardan her biri- 
ni yöneten resmi kuralların katılığı kadar bu gruplar arasında- 
ki ilişkileri de yumuşatır. Bu esneklik, mekân olarak ifadesini 
kentteki ve çevresindeki, İzmir sâkinlerinin yararlandığı, algı- 
ladığı ve yaşadığı mekânlarda benimsenen yaşama tarzında bu- 
lur. Bu esneklik ayrıca, daha genel anlamda, grupların ve grup 
içindeki bireylerin aralarındaki ilişkilerde dile gelir. Evlilikler, 
manevi hısımlık bağları, ticari mahiyette ilişkiler ve diğer her 
tür kişiler arası bağlar, bireyin rolünün baskın olduğu ve kalıp- 
tan uzaklaşmaların hemen özel bir anlam kazandığı çok zengin 
bir dokuyu tanımlar. Bu dokuda birçok şey yasaktır, ama her 
şey -ya da hemen hemen her şey- mümkündür. 

Burada gelişen toplumsallık biçimleri gerçekten özgündür: 
Bireyler ve gruplar, kapalı bir örgütlenmeyle, başkalarıyla giril- 
mesi gerekli ilişkileri birbiriyle uyuşturmayı bilmişler, kentin 
hem “fiziki” ve maddi, hem de beşeri ve manevi çehresini bi- 
çimlendirmeye katkıda bulunmuşlardır. 


234 


8 
OSMANLI İMPARATORLUĞU'NDA 
ERMENİ GENÇLERİNİN OYUNLARI 
Anahide Ter Minassian" 


Filozof J. Huizinga'nın, 1938'de yayımlanan ünlü eserine ver- 
diği Homo Ludens adının da belirttiği gibi, insan oyuncu bir 
hayvandır." Bir çağdan başkasına, bir dünyadan ötekine, ta- 
rihçiler, ardından da antropologlar, insan toplumlarında 
oyunların evrenselliğini ve çeşitliliğini gözlemlediler. Daha 
yakınlarda ise psikologlar ve eğitimciler, aleyhtarlarına karşı 
oyunun, bireyin zihinsel ve ahlâki gelişme etkeni olarak öv- 
güsünü yaptılar. Karşıtları oyun faaliyetinin temelinde, sağla- 
dığı hazdan başka bir amacı olmayan beyhude bir şey olduğu- 
nu ısrarla belirtirken; ahlâkçılar da, oyun tutkusunu, canla- 
rının istediği gibi, kötülük eğilimiyle özdeşleştirdiler. Roger 
Caillois,? kısa, ama önemli önsözünde, Huizinga'nın “oyu- 
nun gerekliliği” ya da “beyhudeliği” hakkındaki; “oyunun 
kendisinin değil de, yansıttığı ve geliştirdiği ruhsal yönelim- 
lerin uygarlığın önemli etkenlerini hangi alanda şartlandıra- 
bileceğini gösteren çeşitli ve zengin anlamlar”? hakkında- 


(*) Paris 1-Sorbonne Üniversitesi'nde doçent. 


1 J. Huizinga, Homo Ludens, Leiden, 1938, Fransızca çevirisi, Gallimard, Paris, 
1951. 


2 Jeuxet Sports, La Pléiade, Gallimard yay., Paris, 1967, Roger Caillois'nın önsö- 
zü, s. VII-XIV. 


3 Roger Callois, a.g.e. 
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ki düşüncesini sürdürdü. Bu düşünce yalnızca, “oyun” keli- 
mesiyle ifade edilen özel etkinliği kapsamaz; toplumsal oyu- 
nun düzenleyicisi olan hukuka, siyasete, aşka, savaşa ve sa- 
nata dek uzanır. 

Freud'ün, kültür ve uygarlık sorunuyla erkenden ilgilendiği 
bilinir. Öncülerini örnek alan psikanalistler, kültür olgusu ola- 
rak, oyunun mahiyetine ve anlamına özel bir dikkatle yaklaş- 
tılar. Böylece Dr. W. Winnicot, insanın içinde yaşadığı mevcut 
dünyaya (“gerçeklik”) ve bireyin ruhsal hayatına karşı üçüncü 
bir alanı, “yaratıcı hayata ve insanın tüm kültürel hayatına ka- 
dar yayılan oyun alanı”nı çıkarır. 

Oyunun temel hatlarını veya niteliklerini kısaca tanımlamak 
için, “kelimenin loyunl ve metaforlarının kullanışlarının ince- 
lenmesinde, kavramın çok sayıda ve bazen çelişkili anlamlar 
içerdiğini gösterdiği”” halde biz Huizinga'nın kanıtlarını yeni- 
den ele alacağız.” 

Oyun, boş zamanda oynanır. İnsanın gücünü harekete ge- 
çirse, yatırımlar gerektirse, hatta yükümlülükler getirse bile, 
“kendi seyrindeki hayatın dışında”, ama onun yükümlülükle- 
riyle yer değiştirerek oynanır. Grup ilişkilerine yol açan, mane- 
vi ve toplumsal bağlar yaratan oyun, kültürel bir işleve sahip- 
tir. Bayramlarda, inanışta ve dinde yer alır. 

Her oyun “akar”: Bu, onun belli zaman ve mekan sınırları 
içinde oynandığı anlamına gelir. Bir yandan, her oyunun “ken- 
dine özgü seyri ve kendi anlamı” vardır. Oyun, kendine has dù- 
ğüm noktaları, bağlantıları ve çözümleriyle “sonuna kadar” oy- 
nanır ya da oynanmak zorundadır. Oyun bir kere oynanınca 
başkalarına da yayılır, tekrarlanabilir; tekrarlanabilme olana- 
gı oyunun başlıca özelliklerinden biridir. Öte yandan her oyun, 
hem “düzen”in hem de “gerilim”in hüküm sürdüğü kendine 


4 D.W. VVinnicot, Jeu et réalité, Paris, 1971, s. 143. İnsan gelişmesinin ilk evre- 
lerini inceleyen VVinnicot, bu eserinde, çok küçük çocuklarda geçiş nesnele- 
ri (parmak, el, kumaş ucu, ayı vb.) üstünde çalışır ve kullanılan nesneyle de- 
gil, nesnenin kullanılış şekliyle ilgilenir. Oyunu, hem yaratıcı etkinlik hem de 
kendini arama olarak yorumlar. 

5 Grand Robert de la Langue Française tarafından verilen tanım. 

6 J. Huizinga, a.g.e., s. 26-34. 
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özgü bir mekâna (arena, tapınak, sahne, perde, spor sahası, so- 
kak vb.) sahiptir. 

Her oyunun kendi kuralları vardır ve oyunun kuralları “bu- 
yurucu ve tartışılmaz”dır. O yüzden, oyunun kurallarına uy- 
mayan “oyunbozan” daima ayıplanır. “Oyun alanı”nda kendi 
seyrindeki hayatın yasaları ve âdetleri, geçici olarak yıkılır ve 
bir değer ifade etmez olur. İster Saturnalia'lar* ve Karnaval sı- 
rasında cinsel ve ahlâki kuralları ihlâlde, ister ergen gençlerin 
topluluğa kabul törenleri dolayısıyla kabile içindeki kavgalara 
bir süre ara vermede olsun, “başka türlü davranılır.” Son ola- 
rak, oyunun gizemi, “başkası olma” kolaylığı, kılık değiştirme- 
de kendini açığa vurur: Kılık değiştirme ve maske, başka bir ki- 
şiliği “oynama”yı sağlar. Çok kez bir ya da birden fazla oyun 
arkadaşı —yalnız oynanan oyunlar bulunsa ve hatta “tek başına 
oyun oynamak” mümkün olsa bile— gerektiren bir vakıf olmayı 
ve bir kuralla birleştirici işlemlerin uygulamaya konmasını içe- 
ren; çeşitliliği, kültürel çeşitliliği yansıtan oyunlar yaş kümele- 
rine, sosyal sınıflara ve cinsiyete göre değişen mükemmel birer 
toplumsallık örnekleridir. 

Osmanlı İmparatorluğu'nun son döneminde, ister eski, ister 
tiyatro, sinema gibi yeni olsun, oyun ve gösterilere karşı duyu- 
lan doymak bilmez heves her cemaatte ve toplumun her katın- 
da yaygındır. Aşık ya da kaydırak —Küçük Asya'da bilinen en 
eski oyunlardan biri olan kaydırağın Türk işi olanı, merkezde- 
ki bir “ocak” çevresinde eşmerkezli üç halka çizilip oynanır—” 
oyunundan tutun da erkeklerin kahve alışkanlığıyla yaygınla- 
şan satranç ve tavla; Karagöz temsilleri; güreş müsabakaları; Şi- 
ilerin, Hazreti Hüseyin'in şehadetini anma amacıyla düzenle- 
dikleri törenlere kadar, Osmanlıların oyun ve gösteriye olan 
hayranlıklarına pek çok örnek verilebilir. XIX. yüzyıl sonunda, 
Anadolu'da Ermeni cemaatlerinde oynanan birkaç oyunu ör- 


(9) Eski Roma’da Saturnus onuruna düzenlenen şenlikler — ç.n. 

7 Batıda kaydırağın dikdörtgen planlı olmasına karşın, Türk varyantında mer- 
kezi bir “ocak” çevresinde eşmerkezli üç halka çizilir. Bir “kapı”dan giren 
oyuncuların, taşlarını merkeze yaklaştırmak için sağa sola kaydırmaları gere- 
kir. 1994'te, Karabağ'daki Ermeni köylerinde, çocukların kaydırağı Batı örne- 
gine göre oynadıklarını gözlemledik. 
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nek alarak, toplu oyunların Osmanlı İmparatorluğu'ndaki ço- 
cukların ve gençlerin toplumsallaşmasında bir işlev üstlendiği- 
ni de göstermeye çalışacağız. 


С: 


Vanlı bir Ermeni aydını olan Tigrane Tchitouni”yi,” Osmanlı 
İmparatorluğu”nda oyun araştırmalarının öncüsü saymak gere- 
kir. İstanbulda çıkan bir Ermeni dergisinde,9 Ağustos 1904'te, 
Japonların Port-Arthur ve Vladivostok”ta Ruslara karşı kazan- 
dıkları zaferleri bahane ederek “Japonya'da hayat” başlıklı bir 
makale yayımlandı. Bu makalede dünyayı, en başta da Osman- 
lı yöneticilerini ve aydınlarını, “şaşkına uğratan zaferler” Ja- 
ponya'nın maddi alandaki gelişmeleriyle açıklanır. Gerçekten 
de, Japon devleti en yeni teknikleri teşvik etmiş, donanmasını 
ve ordusunu modernleştirmiş, kız erkek bütün çocuklara öğ- 
retimi zorunlu kılmış, bunu yaparken beden eğitimi ve oyun- 
ları da ihmal etmemişti. Japonya'nın bu modernleşme etkenle- 
rini vurgulamak, Osmanlı İmparatorluğu'nun geride kalmışlı- 
ğını ve zayıflıklarını Abdülhamid dönemi sansüründen yaka- 
yı sıyırarak, hatırlatmanın bir yoluydu. Ama, bu siyasi mecaz, 
Tchitouni'de, Ermeni kültürünü, Osmanlı İmparatorluğu'nun 
Asya vilayetlerindeki Ermenileri okul ve eğitim yoluyla “ye- 
ni bir benliğe kavuşturma” çabasına giriştikleri sırada, “mil- 
li” (yani cemaate ilişkin) kaygılarla sıkı sıkıya bağlı olarak da 
ortaya çıkar." İki yıl sonra tamamladığı Aravelian Khaghack- 
har gam dohmik khaghere'de (Doğu oyun dünyası ya da milli 
oyunlar), bu kaygılar açıkça sergilenir. Van bölgesine (Ermeni- 
ler için “tarihi” Vaspuragan vilayeti) ayrılmış bu inceleme, ya- 
zarına “ulusal çıkar”a yönelik eserlere verilen bir edebiyat ödü- 


8 Aydın ve yazar Tigrane Tchitouni (1881-1960), Van'da doğdu, Paris'te öldü. 
Eserleri arasında bir Ermeni destanının çevirisini belirtelim: David de Sassoun. 

9 Т. Tchitouni, “Japonya'da yaşam”, Sourhantak, Istanbul, 3 Nisan 1904. Bu ya- 
zı, adı verilmemiş bir Fransız dergisinde yayımlanan bir makalenin Ermenice 
uyarlamasıdır. 

10 A. Ter Minassian, “Sociétés de culture, écoles et presse armeniennes а l'époque 
d'Abd-ul-Hamid”, (Bad Homburg Kolokyumu tebliği, 12-14 Temmuz 1993), 
baskıda. 
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lü olan İzmiriantz ödülünü (Haziran 1907) ve İstanbul bası- 
nında da övgü dolu eleştiriler kazandırır."" Ama eser, Arevelian 
Khaghackhar (Doğu Oyun Dünyası) başlığıyla, ancak 1919'da 
yayımlanır! ? Çünkü, bu tarihte İstanbul, Müttefiklerin işgali 
altındadır, Doğu vilayetlerinin (taşra) Ermenileri tarihe karış- 
mıştır ve bu eser artık bir tür anı niteliğini taşımaktadır. 

Çeşitlemeleriyle birlikte 265 oyunu saptayıp adlarını veren, 
oynandıkları yerleri, oyuncuların sayısını ve yaşlarını belirten 
yazar, 1908'de kaleme aldığı önsözde bir Fransız eserinden 
esinlenildiğini kabul eder." “Çocuk oynayarak büyür” ve ço- 
cuklar için “oyun, yaşamak ve gelişmektir” düşüncesini doğ- 
rulayarak, örnek aldığı eserdeki gibi, “sağlıklı bedenlerde sağ- 
lıklı kafalar” oluşmasına katkıda bulunmayı amaçlar. Tchitou- 
ni'nin kitabı yalnız, bu herkesin bildiği pedagojik gerçeklere 
indirgenmiş olsaydı pek ilgi çekici olmazdı. Ama, Van çevresi 
oyunlarını anlatmak için Fransız modelinden yararlanan Tchi- 
touni, çalışmasına o sırada, doğacak yeni bir bilgi dalının sa- 
dece ilk kırıntıları söz konusu olsa da, etnografik bir boyut ka- 
zandırır. Oyunların, bu insana özgü, çocukluktan yaşlılığa dek 
oynama özelliğiyle dile gelen kıdemini vurgular. Oynamak 
tüm toplumlarda, vakit geçirme süresince gözlenebilen bir et- 
kinliktir ve bu açıdan, tesbihin Doğuda çok yaygın olarak kul- 
lanılışı ve oyuna dönük işlevi üstünde ısrarla durur. “Oyunla- 
пп sayısının sınırlı olduğu”nu, çünkü bir toplumdan diğerine, 
çok kere benzeştiklerini söyler; ama gene de onların “ulusu- 
muzun işareti” olduğunu ve “ulusun ahlâk anlayışını sergile- 
diğini” söylemekten de geri kalmaz. Dolayısıyla, oyunları der- 
lemek, korumak bir zorunluluktur ve bu, “arkeologlarınki ka- 
dar soylu bir görevdir”. Ancak, Kemalist Türkiye'de bu prog- 
ramın gerisi getirilemeyecektir. 


11 Byzantion, İstanbul, 29 Kasım 1907. Yaptığı övgülü açıklamada makalenin ya- 
zarı, dini tiyatrodan sokaktaki çocuk oyunlarına kadar uzanan incelemenin 
özgünlüğünü ve onun; Ermeni halk ve sözlük bilimlerine yaptığı önemli kat- 
kıyı vurgular. 

12 Tehitouni, Aravelian Khagghachkhar, Jeu- Monde Oriental | Fransızca başlığı), 
İstanbul, 1919, 2 cilt. Ermenice alt başlığı ise “Oyunlar ve Ermeni Eğlenceleri”. 


13 L. Harquevaux ve L. Pelletier, 200 jeux d'enfant, 10. baskı, yay. y., t.y. 
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ko ok 


V. Bdoyan'ın, Ermeni Sovyet Bilimler Akademisi'nin himaye- 
sinde, 1963'te Erivan'da yayımlanan Hay joghovrtagan khager 
(Ermeni halk oyunları) adlı eseri, çıkışından otuz yıl sonra da 
hala temel başvuru kaynağı olarak kalmıştır. "4 

Yazar giriş bölümünde, XIX. yüzyıl basınında ve okul kitap- 
larında yer alan birkaç yazı hariç, oyunlar hakkında yazılı Er- 
meni kaynağı olmadığından ya da yok denecek kadar az ol- 
duğundan yakınır. Üstelik, bu yazılarda adı geçen oyunların 
çoğu kez kuralları Ermenice'ye çevrilmiş, boş zamanları süs- 
lemeye yönelik tarifler gibi önerilen, Batı'dan alınma oyun- 
lar olduğunu da belirtmek gerekir. Ermeni sözlü geleneği- 
ni elde tutan ve aktaran derlemeler azdır. V. Bdoyan'ın söy- 
lemediği —belki de söyleyemediği, bu intikâlin, 1915'te Os- 
manlı İmparatorluğu Ermenileri'nin soykırımıyla, sağ kalan- 
ların “tehcir”iyle, Kafkasya'da Sovyet idaresine geçmiş Erme- 
ni toplumunda ise, daha az keskin olmayan modernleşme, ya- 
pı ve düzen değişikliğiyle ve birdenbire kesintiye uğraması- 
dır." У. Bdoyan, 1951'de “Tarihi Ermenistan'ın tümü”nde oy- 
nanan oyunlar hakkında bir soru formu düzenler. Oyunların 
on bir kümede sınıflandırılmasına dayalı belli anlamda bir dö- 
küm yapmaya çalışır. Bu kümelerin, hem tekrarlamacı (karş. 
3,4,5) hem de sınırlandırıcı (9, 10; dini temsiller ve haclar sı- 
rasında oynanan oyunlar es geçilmiştir) kalıplara sokulma bi- 
çimindeki özellikleri, Stalin dönemi Sovyet sosyolojisi tarafın- 
dan dayatılmıştı:'© 


14 V. Bdoyan, Hay joghovrtagan khagher (Ermeni halk oyunları), Erivan, 1963, 
böl, 1, 2. bölüm yayımlanmadı. Eser, N. Zarkarian, N. Mouradian, S. Mnatza- 
kanian, A. Davtian, Hov. Katzakian vb. tarafından çizilen çok güzel desenler 
ve gravürlerle resimlendirilmiştir. Ayrıca, V. Bdoyan, içeriği öncekinden tama- 
men larklı başka bir kitap daha yayımladı: Hay Azkagrutiun — Hamarod urva- 
kitz (Ermeni halkbilimi — kısa giriş), Erivan, 1974. 

15 NEP dönemi ve Stalinizmin başlarında Ermeni toplumunun değişimleri için 
bkz. Mary Kilbourne-Matossian, The impact of Soviet Policy on Armenia, Lei- 
den, Brill yay., 1962. Ay. bkz. Р. Nora, “La loi de la mémoire”, Le Débat, No. 
78, Ocak-Şubat 1994. 

16 Sovyet etnogralyasını ve sosyolojisini etkileyen ideolojik baskılar için bkz. Yu- 
ri Levada, Entre le passe et Vavenir, Vhomme sovittique ordinaire, Enquete (Rus- 
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1. Bebeklerin yetişkinlerle ilişkilerine açıklık getiren bebek 
oyunları. 

2. 5-6 yaşına kadar çocukların yaratıcılığına ve el becerisine 
yönelik oyunlar. 

3. “Ermeni geleneğinin anısını koruyan” sportif oyunlar. 

4. “Hareket”e dayalı oyunlar, sporlar. 

5. “Oyun” ile “dans” arası oyunlar. 

6. “Toplumun imgesi”ni yansıtan “kurgusal” (dramatik) 
oyunlar. 

7. Kültürel eğitime yönelik bilgi oyunları. 

8. Yerel hayvan dünyasını (mandalar, atlar) sahneleyen ve 
çok kere hayvanların yıkımı demek olan oyunlar (boğa güreş- 
leri, hayvan dövüştürme, yarışlar). 

9. Efsaneleri anma oyunları. 

10. Bayramlarda yapılan yarışmalar. 

11. “Ermeni halkının istilacılarına karşı siyasi mücadeleleri- 
ni anan çok az sayıdaki oyun”.!7 

Anket, 1952-1957 yılları arasında Bilimler Akademisi ile Eri- 
van Beden Eğitimi Enstitüsü'nün denetimi ve işbirliğiyle yapıl- 
dı. Tabii ki, planlanmıştı; amaç çeşitlemeleri de içeren 1000, 
hatta 1500 oyunluk bir liste hazırlamaktı. 

1952 yılının sonunda, Ararat Ovası'ndan Zori ve Zangue- 
zur dağlarına kadar köy köy dolaşan V. Bdoyan, toplumun- 
daki —burada bahsedilen ellili yıllarda Sovyet dönemi Ermeni 
toplumu- arkaik unsurların araştırılmasında kullanılan etno- 
log yöntemiyle; yazılı belgelerin ve sözlü tanıklıkların araştı- 
rılmasında, kültür tarihçilerinin kullandığı tümevarımcı yön- 
temi bir arada kullanır. Böylece, yaklaşık iki yüz oyunluk bir 
liste düzenleyecekti. 1953'ten itibaren, Stalinciliğin ilk tasfiye 
döneminde, araştırma alanını mekân ve zaman olarak geniş- 
letir: Gürcistan'daki, Azerbaycandaki Ermeni toplulukların- 
dan Osmanlı İmparatorluğu'ndaki Ermeni topluluklarına ge- 
çer. Bu konuyla ilgili bilgi verenler -1915”te Kafkasya'ya gelen 


ça'dan çev. Ј. Tordiman ve A. Berelovitch), Paris, PFNSP, 1993. Ay. bkz. Cahi- 
ers du Monde Russe et Soviétique, Paris, XXXI, (2-3), özel sayı, Nisan-Eylül 1990. 


17 У. Bdoyan, a.g.e., s. 6-7. 
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mülteciler ya da mülteci çocukları sayesinde—, Türk Ermenis- 
tanı'na ait yurtsever anılar ve öyküler sayesinde; * ve çarlık dö- 
nemi antropologlarının çalışmaları sayesinde, Şebinkarahisar, 
Erzincan, Iğdır, Van, Sason vb. bölgelerinde oynanan oyunla- 
п derlemeyi başarır.”” İşte bu noktada çalışması bizim için de- 
gerlidir. 


х ok 


Bu ön çalışmada, kaynak azlığının zorunlu kıldığı sınırlar 
çerçevesinde, Ermeni gençlerince oynanan üç oyun örneği ve- 
receğiz: Han-Paşa, Pehlevan* Hampartzum yortusunda oyna- 
nan oyun. 


HAN-PAŞA OYUNU 


Han-Paşa oyununun V. Bdoyan'ın yaptığı sınıflandırmada kur- 
gulu (dramatik) oyunlar bölümünde yer almasının sebebi, bu 
oyunun kelimenin tam anlamıyla bir drama, yani bir gösteri 
ya da yarışma kılığına girebilen bir eylem olmasıdır.”” Gerçek- 
ten de, bu oyun çok sayıda oyuncu, titiz ve uzun sahne hazır- 
lıkları gerektirmekteydi. Bu nedenle oyunculara, yaşları göze- 
tilerek dağıtılan maddi araçları yani, “copains”, arkadaşlar (La- 
tince'deki cum pane'den** türeyen bu Fransızca kelime “ekmek 
bölüşenler”in çok yakın ilişkilerini dile getirir) arasındaki töre- 


18 İli savaş arası Ermeni diasporasında, her biri birkaç yüz sayfadan birkaç bin 
sayfaya ulaşan 80'i aşkın anı yayımlandı. Bunlar, Osmanlı Imparatorluğu'nda 
1915'ten sonra yok olan çeşitli Ermeni cemaatlerini anlatan tarih denemele- 
ridir. Bir kentten ya da bölgeden söz eden anılar, Polonya shtetl'lerine ilişkin 
Yahudi anılarını çağrıştırır. 

19 Kaynakların bibliyografyası için bkz. У. Bdoyan, a.g.e., s. 12-19. Ау. bkz. С. 
Mouradian, “La revue ethnographique armenienne Azgagrakan handes. Şuşa- 
Tiflis, 1845-1916”, Cahiers du Monde Russe et Soviétique, XXXI (2-3), Nisan- 
Eylül 1990, s. 295-314. 

(*) Yazar, kelimeyi Farsça'daki şekliyle yazmaktadır — с̧.п. 

20 J. Huizinga, a.g.e., s. 37. 

(**) Latincedeki cum (ile, birlikte) ve pane (ekmek), 1080'de Rolland'da compa- 
nio, —onis'e “ekmek bölüşen”, daha sonra compaine'e, XIII. yüzyılda da copa- 
ine dönüşür ve yakın dost, arkadaş anlamını kazanır - ç.n. 
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sel “şölenler” için yiyecek içecek ya da oyunculara ayrılmış bir 
yer sağlamak zorunluydu. 

Halk karşısına çıkmak isteyen her oyuncu topluluğu, kom- 
şularından ekmek, peynir, tereyağ, un, yumurta, et, hatta 
Rus İmparatorluğu'nun taşra bölgelerinde birkaç kopek pa- 
ra toplamak için köyde ya da mahallede bir veya birkaç kez 
dolanırdı. Bu iane toplama işi, Ermeni Kilisesi'nin dini tak- 
vimince belirlenmiş belli günlerde yapılırdı: Salmastı, Kars, 
Urmiye, Van ve dolaylarında Noel arifesinde yani Khetum,?" 
süresince; Zanguezur'da Noel'de; Akn'da 31 Aralık'ta; Eleş- 
kirtte Tzaghkazart'ta (Dallar)* Daron'da (Muş ve Bitlis böl- 
gesi) ise Hampartzum'da (İsa'nın Göğe Yükselişi) vb.?” Hıris- 
tiyan takvimlerindeki yortular, Batı'da olduğu gibi Doğu'da 
da pagan takvimlerindeki, tarihleri mevsimlere ve tarım ça- 
lışmalarına denk düşen şenliklerin yerini almışlardır; bun- 
dan dolayı, bazı oyunların ayinlerin işlevini üstlendiğini de 
bu arada hatırlatalım. Dindaşlarının cömertlik duygularına 
başvuran erkek çocukları ve gençler, kendilerini geri çevi- 
renleri ya da cimrilik edenleri, tekerlemeler okuyarak lanet- 
lemekte tereddüt etmezlerdi: 


“Payımızı veren yaşayacak, 


Vermeyen ölecek!”?3 


XX. yüzyıl başında, Osmanlı İmparatorluğu'nun taşra böl- 
gelerinde yaşayan Ermeniler arasında, gençleri ve aynı yaş 
kümesinden bireyleri bir araya toplayan derneklerin varlığı 
kanıtlanmıştır. Bu dernekler, Ortaçağa, hatta Eski çağa kadar 
uzanan V. yüzyıldaki Ermeni tarihçi din bilginlerinin sözü- 
nü ettikleri Yeridassartanotz (“gençik evi”, “gyınnasium”) ya 
da kilise himayesindeki gençlik ve yardımlaşma örgütleri ye- 
ghpayrutiuner'ler (“kardeşlik dernekleri”) gibi, eski kurum- 
21 Bu terim, büyük dini bayramların (Noel, Paskalya vb.) bir önceki gecesini be- 
lirtir. 

(*) Paskalya'dan önceki Pazar günü, elinde yeşil palmiye dalları tutan İsa'nın Ku- 
düs'e girişinin anıldığı yortu — ç.n. 

22 У. Bdoyan, a.g.e., s. 23 vd. 

23 Ay.y., s. 24. 
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ların varlıklarını bir dereceye kadar sürdürüyora benzer.?* 


Belli kurallarla yönetilen, yetişkinlerin gözetiminde olan bu 
kurumlar, gençlerin dinin sırrına ermesi ve askerlik eğitimi- 
ni sağlama; böylece de topluluğun benliğini sürdürmesini te- 
min işlevini yüklenmekteydiler. Dinin sırrına erme, kadın 
erkek ayrımı ve geleceğin erenlerini dünyevi hayattan dışta 
tutmayı içeren geçiş ayinleri, bu duruma uygun mekânlarda 
gerçekleşirdi.”” 

Benzeri kurumlar bütün geleneksel toplumlarda var oldular. 
Sparta toplumunu Afrika toplumlarıyla karşılaştıran Henri Je- 
anmaire, tâ 1913'te batini özelliklerinin —bazı delikanlı grupla- 
rını ergenlikte topluluktan kopmaya zorlama, “vahşi orman”da 
ilkel hayat, helios'ların* [kölelerin] katledilmesi—, çağdaş Si- 
yah Afrika toplumlarının sırra erme törenlerinde de bulundu- 
gunu göstermemiş miydi?2 Atina kurumlarını -oplites ve ep- 
hebos—** tahlil ederken Р. Vidal-Naquet ise, ephebosları gele- 
neksel ergenlik yaşı olan on altısında aralarına alan fratrilerin 
askeri rolünü vurgular.”” 

Endonezya'dan Amazon'a, topluluğa kabul törenlerine iliş- 
kin pek çok örnek verilebilir. Ama amacımız karşılaştırmalı bir 
tarih ve sosyoloji incelenmesine girişmek değil, Osmanlı Im- 
paratorluğu'nun son dönemlerinde Ermenilerce oynanan ba- 
zı oyunların, sadece bu tür kurumlardan geldiğini ve toplum- 
la kaynaştırmada bir işlevi sürdürdüklerini hatırlatmaktır. Son 
olarak şunu belirtelim; Doğu vilayetlerindeki Ermeni cemaat- 
lerinde, kadınlara, gençlere ve yaşlılara ayrılmış mekânlar var- 


24 L. Khatchikian, “1280 tvakanin yerzinkayum kazmakerbvatz yeghpayrutiun” 
(1280'de Erzincan'da örgütlenen kardeşlik derneği), Deghekakir (Bülten), 
Erivan, 1951, not 12. 


25 V. Bdoyan, a.g.e., s. 28. 

(©) Spartalıların, hepsini kendi köleleri haline getirdikleri Lakonya halkından in- 
sanlara verdikleri isim — ç.n. 

26 Henri Jeanmaire, “Cryptie : la cryptie lacedemonienne”, Revue des études gre- 
cques, (26), 1913, s. 121-150. 

(**) Hoplites, eski Yunan'da ağır silahlı piyade eri; ephebos ise, ergenlik çağına gel- 
miş delikanlı — ç.n. 

27 Pierre Vidal-Naguet, Le chasseur noir, Paris, 1981, s. 125-174. 
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dır. Her evde gom ya da oda (genellikle evin birinci ve tek ka- 
tında yer alan bölüm) erkeklere; ocak işlevindeki yere oyulmuş 
bir tonirin (tandır)? bulunduğu zemin kattaki tonradun? (asıl 
oda) da kadınlara ve kız erkek ayırmaksızın küçük çocuklara 
ayrılmış alanlardır. “Erkeklerin evi”nde “kadınların evi”nde de 
olduğu gibi, konuşmak, şarkılar ve atasözleri söylemek, bilme- 
ce-bulmaca sormak, masallar anlatmak ya da hafifmeşrep şa- 
kalar yapmak üzere toplanıldığında, öncelik hakkı yaş sırasına 
göre belirlenir. Ama, “gençlerin evi” denebilecek ayrı mekân- 
lar da vardır. 

Van yakınlarındaki büyük Çatak kasabasına ait belgeler, 
1900'e doğru delikanlı cemiyetlerinin işleyişi hakkında nispe- 
ten açık seçik bir fikir edinmemizi sağlar.” Erkek çocukları 
(manuk) ve yeniyetmeler (badani, yeridassart), bazen şafağa ka- 
dar eğlenmek, fıkralar anlatmak, atasözleri söylemek, bilmece- 
ler sormak, zuma eşliğinde oynamak, dini bayramlar için bir- 
likte oyunlar hazırlamak üzere bir odada toplanırlardı. Bu oyun 
etkinlikleri eğitim etkinlikleriyle sürdürülürdü: Karşılıklı öğ- 
renme (temel okuma, dil ve hesap çalışması), güncel ve “siyasi 
haberler”in yorumları. 

İki yüze yakın genci bir araya toplayabilen bu “kulüpler”, 
hiyerarşik ilkelere ve askeri disipline göre örgütlenmişlerdi. 
Gençler yılda bir kez bir başkan, avakagha ile örgütlenme-tem- 
silcisi, malkhass seçerlerdi. Bir de lokali temizlemek, ateşi yak- 
mak, yemek pişirmek, “copains”i toplamakla görevli, çoğun- 
lukla fakir bir aileden gelen bir hizmetkâr (Kürtlerde meza de- 
nir) belirlenirdi. Avakagha ise, tam tersine hali vakti yerinde bir 
ailenin çocuğu olurdu; ama, zenginliğinden çok hareketli, zeki, 
girişimde bulunma ve otoritesini kabul ettirme yeteneği olma- 
sına bakılırdı. Toplantı düzenine dikkat etmek, on sekiz-yirmi 
yaş arasındakilere içkiyi (oghi ya da rake) yasaklayarak kavga- 
ları önlemek, birini hedefleyen şakalardan ve eleştirilerden do- 


28 Tonirin üstüne dikey olarak yerleştirilmiş, dışarıya açılan dar baca, yertik, ton- 
radunu havalandırmaya ve aydınlatmaya yarardı. 

29 Kelimenin tam karşılığı “ocağın evi”dir. 

30 У. Вдоуап, age, s. 36. 
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gabilecek gerginlikleri yatıştırmak gibi yetkileri vardı. Bu top- 
lantılarda, diğerlerinden işkhan (prens) unvanı almayı başaran 
oğlan çocukları, köy ve cemaat işleri (köprü yapımı, anlaşmaz- 
lıkları çözme vb.) için bile kendilerine danışılacak kadar bir 
yetki kazanırlardı. 

Han-Paşa denen oyun çeşitlemeleri çok defa tasvir edilmiş bir 
halk oyunundur. Genellikle Doğu Ermenistan'da (yani İranlıla- 
rın egemenliğindeki Transkafkasya toprakları) Han ya da Melik, 
Batı Ermenistan'da (Osmanlı topraklarında) Paşa diye adlandı- 
rılan bu oyun, tarihi bir tecrübeyi aktarıyor gibi gözükür. Başlı- 
ca, Karnavalda (barikentan)?! ve 451'de Prens Vartan Mamikoni- 
an ile arkadaşlarının “şehit” edilmesini anan çocuklar yortusun- 
da olmak üzere, iki vesileyle oynanırdı.?” V. Bdoyan, bu oyunun 
XVIL yüzyıl ile 1900 arasındaki yazılanlardan on üç, Sovyet dö- 
neminden ise bir düzine kadar örneğini topladı. 1895'te, Muş'ta 
verilen ad, içeriğini son derece iyi özetler: Boşan dakhame pacha 
(geçici paşa, çingene).”” Yerel çeşitlemelere göre, beş ilâ otuz ara- 
sında değişen sayıda oyuncu, bazen beş yüz kişiye varan bir izle- 
yici karşısında gösteri yapardı.” 

Han ya da Paşa denilen ve bir İranlı'yı veya Türk'ü canlandı- 
ran başkişinin ana özelliği, iktidarın tüm dış simgelerine sahip 
olmaktır; ama bu kasıtlı çarpıtmalar ve saptırmalarla gülünç 
hale sokulan bir iktidardır. Şah, genellikle, hayvan derisinden 
yapılmış horoz tüyleriyle süslü sivri bir külah takar. Van ya- 
kınlarındaki Hayotz Tzor'da* Paşa'nın külahı beyaz koyun de- 
risindendir, ancak, başına tüylerle çevrili bir testi, hasırdan bir 
sepet, çıngıraklarla süslenmiş dikenden bir taç, Kürt başlığı vb. 


31 Barikentan ya da Karnaval. Bu, Paskalyadan yedi hafta önceki Mardi Gras'dır.* 
Karem'den önce eğlenceye ve oyun oynamaya vesile yaratır. Gençler bu dö- 
nemde, yaşlıların yanında saygı gösterme ve ölçülü konuşma kurallarına uy- 
mak zorunda değillerdi. 


(*) Karnavalın son günü - ç.n. 

32 451'de, Avarayr'da Ermeni ordusu, Sasani ordusu tarafından bozguna uğratıl- 
mıştı. Ermeni Kilisesi, savaş alanında ölen 280 soyluya azizlik mertebesi verdi. 
Her yıl “şehit”lerini anar. 

33 У. Bdoyan, a.g.e., s. 65-67. 

34 Ay. y., s. 30 vd. 

35 Tam karşılığı “Ermeniler vadisi”. 
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Resim 1: Han-Paşa: (üstte, solda) Aştarak'ta (Eçmiyadzin) Şah'ın külahı; (üstte, 
sağda) Van'ın Paşa'sı; (altta, solda) Marduni'de Paşa'nın başlığı; (altta, sağda) 
Artsvan'da İran Hanı'nın başlığı (V. Bdoyan, Hay joghovrtagan khagher, Erivan, 1963). 


de giyebilirdi.39 Han ya da Paşa'nın, uzun bıyıkları, yüzünün 
kurumla karartılmış öteki kısmıyla karşıtlık oluşturan uzun, ak 
bir sakalı (bir keçi postu parçasından ya da bir tutam pamuk- 
tan yapılmış) vardır. 

Han, keçi kürküyle çevrilmiş çuhadan “Acem tarzı”, bir kı- 
yafet giyer. Paşa, şalvarın üstüne, Zanguezur'da kırmızı, Eç- 
miyadzin'de beyaz bir cübbe, Hayotz Tzor'da ise yırtık pırtık 
şeyler giyer. Han ve Paşa, tenekeden ya da renkli kumaşlar- 
dan kesilmiş “madalyalar” ve “nişanlar”ıyla caka satarlar. Kü- 
çük çanlardan veya aşık kemiklerinden gerdanlıklarla süslen- 
dikleri de olur. 

Han-Paşa'nın, iktidarının simgesi olan silahları, eskilerle ye- 
nileri bir araya getirir: Ağır bir âsa, kamçı, kılıç (metal ya da 
tahta), hançer, tabanca, tüfek. Çevresindeki “subaylar”, “asker- 
ler” ve “hizmetkârlar”, rütbelerine göre kılıç, mızrak, hançer, 
sırık, değnek ya da kürek gibi silahlarla donanırlar. 

Bazı çeşitlemelerde Han-Paşa zenginlik ve saygınlık simgesi 
olan kocaman bir göbeğe sahiptir. Tüm çeşitlemelerde, kabaca 
yontulmuş, bazen ucunda kuru ot ya da kötü kokulu çöpler ya- 
kılan küçük bir çömlek bulunan bir pipo içer. 

Han-Paşa'nın bir yerden bir yere gidiş şekilleri, canlandırdı- 
ğı otoriteyi yansıtır. Bu konuda da çeşitlemeler boldur. Han-Pa- 
şa, bayraktarlarının ve sürekli çalan bir çalgı takımının önünde, 
dört “hizmetkâr” tarafından bir tahtırevanda ya da sedyede ta- 
şınabilir. Yastıklarla döşenmiş, süslü bir öküz arabasının üzeri- 
ne uzanabilir. Çoğu kez de bir eşeğe, yüzü hayvanın kuyruğu- 
na dönük olarak, ters şekilde biner. 

Han-Paşa'nın yanı sıra, giyimleri ve yapmacık davranışlarıyla 
hemen tanınan, korkunç görünüşlü ikinci derecede kişiler var- 
dır: Pos bıyıkları, kılıcı, piposu ve uzun bir sopası olan lala ya 
da lala-vezir ile zaptiye başı... Han-Paşa'nın, elinde bir kâğıt ve 
kalem tutan “kâtip”i, halkın suçlarını ve kötü işlerini yazar.” 
İki zaptiyeden biri şaşı, öteki ise topaldır. 


36 Moks'ta, Van Gölü'nün güneyindeki Timar'da. 
37 Bu “karip”, “Hay seni Şeytan alsın!” anlamındaki Ermeni bedduası “Seni arzu- 
halci alsın!”daki “arzuhalci”nin benzeridir. 
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Oyuncuların sayısına göre, Van'da Han-Paşa'nın sadık mu- 
hafız birliğini oluşturan, küçük zebani kılığına bürünmüş 
oyuncular; Mardin'de, ellerinde sopalarla askerler de vardır. 
Han-Paşa'nın çevresini kuşatan ve eşeğinin dizginlerini tutan 
bir erkek çocuğu çetesi, munedikler (haberciler), “izzetlü”nun 
“askerler”i ve “hizmetkarlar”ı (“halk”ı etkilemek için sayıları 
abartılı bir şekilde artırılmış olurdu) ile birlikte gelişini haber 
verir; onun, “dostluğumuzu korumak için prenslerinizle onu 
karşılayınız” yollu iradesini dile getirir. Bu güven uyandıcı 
sözlere rağmen, Han-Paşa oyununun kurallarından birinin de, 
Ermeniler arasında “casuslar”ın bulunması olduğu unutulma- 
malıdır. Köy hayatında geçen olaylar hakkında sorguya çeki- 
len bu “casuslar”, “dik kafalılar”ı ve “muhalifler”i ihbar etmek 
zorundadırlar. İşte o zaman Han-Paşa'nın emriyle, Ermenile- 
rin uğrayacakları “arama taramalar”, “tutuklamalar” ve “ceza- 
lar” pandomim yapılarak anlatılır. Sonunda, “inançsız ve ka- 
nun bilmez” Ermeni'nin idamını ya da mallarının yağmalan- 
masını emreder. 

Oyuncuların, sahneye belirli bir düzene göre çıktıkları Han- 
Paşa oyunu, herhangi bir boş mekânda, bir köyün ortasında ya 
da girişinde, evlerin düz damları üstünde, hatta büyük bir evin 
bir odasında oynanırdı; Oyuncular, köy sokaklarında dolaşabi- 
lirler veya komşu köyün rakip oyuncu topluluğuyla iki köyün 
ortasında bir yerde karşı karşıya gelebilirlerdi. Han-Paşa oyunu 
köyün içinde sahnelendiğinde, herkes, kadınlarla çocuklar da 
damlara çıkarak, temsili izlerlerdi. Köy dışında oynandığında 
ise, izleyenler arasında hiçbir zaman kadınlar olmazdı. * 


PEHLEVAN 


Daha V. yüzyılda Ermeni düşünür David Anhaght'ın kitapların- 
da sözü geçen larakhagh (“ip cambazı”), Muş, Sason, Bitlis böl- 
gesinde XIX. yüzyıl sonunda da seyir dünyasının çok yaygın bir 
kişisidir; sonradan, gerek Müslümanlar gerek Hıristiyanlar ara- 
sında Pehlevan diye anılmıştır. Günümüzde de İstanbul, Erivan 


38 Oyunun tasviri ve resimleri için bkz. V. Bdoyan, s. 78-111. 
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ya da Gümrü” gibi kentlerde, bayramlarda ve halk gösterile- 
rinde Pehlevanlara —cambaz, ip cambazı veya güreşçi- rastlanır. 

Anadolu kentleri, köyleri ve manastırları arasında dolaşan 
Pehlevan, yalnız iyi mevsimde ilkbaharda ve yazın gösteri ya- 
pardı. Bir yere gelişi, bir meydana kurulan kocaman oyun dü- 
zeniyle kendini gösterirdi. İplerle tutturulup taşlarla destekle- 
nen çapraz direklerin arasına, yerden yaklaşık beş metre yük- 
seklikte kalın bir urgan (kimi zaman da, Van'da olduğu gibi, 
madeni halat) gerilirdi. 

İspanya'daki boğa güreşçisininki gibi Pehlevanın, “ipte oyna- 
yan bu Ademoğlu”nun”” kıyafeti de çok eskilere uzanan bir ge- 
leneğin eseriydi. Belden sıkılıp alta doğru genişleyen, kollarına 
ve eteklerine renkli kurdeleler dikilip süslenmiş parlak renkli — 
sarı ya da kırmızı- bir mintan ile belden ve ayak bileklerinden 
büzülen, kalça kısmı küçük bir yastıkla desteklenmiş bol bir şal- 
var giyer. Başına bir mendil dolar ya da arakdiji (işli bir takke) 
takar; ama ayakları çıplaktır. Göğsünde, içinde bir kâğıda Na- 
rekli Gregorius tan?! birkaç mısraın (Müslümansa Kuran'dan 
ayetler), yazılı olduğu, kazalara ve ölüme karşı çok değer verilen 
bir muska taşır. Pehlevanın hareketleri ve ipte yürümesi ananevi 
bir kurala tâbidir. Elinde iki ucuna safra olarak ağırlıklar (kum- 
la doldurulmuş çorap veya demir gülle) asılmış altı metreyi aş- 
kın uzunlukta bir sırıkla, ipe tırmanır; uzun süre dua ettikten ve 
Tanrı'nın himayesini diledikten sonra, ayağıyla iki üç kez ipin 
sağlamlığını yoklar, ardından da şaşkın seyirci kalabalığının hu- 
zurunda gösterisine başlardı. 

Ноу. Katzakian'ın” çizdiği desenler bir Pehlevanın yaptı- 
ğı belli başlı oyunları gösterir. Yerde ve ipin altında, hep kı- 
yafeti ve davranışları gene gelenekle belirlenmiş ikinci bir 
oyun kişisi, bir çeşit soytarı bulunurdu (bkz. resim 2). Yü- 
zü una bulanmış, başına kürkten kocaman bir külah giymiş, 


39 Eski Leninakan. 
40 Keram Der Garabediandan alıntı. Bkz. not 46. 


41 Kilise tarafından aziz ilan edilmiş XL yüzyıl Ermeni tasavvuf şairi. Yazmaları 
ve kitapları nazarlık sayılırdı. 


42 У. Bdoyan, a.g.e.de. 


Resim 2: Pehlevan ile soytarısı (V. Bdoyan, a.g.e.) 


elinde kısa bir sırık tutan bu Baba Yoğurt denen kişi; taklitle- 
ri ve şakalarıyla seyircileri “havaya sokmak” ve güldürmekle 
görevliydi. Kahraman karşıtı kişiliğiyle, Pehlevanın tehlikeli 
hünerleriyle seyredenlerde yarattığı gerilimi kırardı. Aynı iş- 
lev, gösteri boyunca aralıksız çalan iki üç kişilik müzik top- 
luluğu için de söz konusuydu. Hazırlıklar tamamlandığın- 
da, köy halkı meydana doluşur, direklerin çevresinde halka 
oluşturarak, Pehlevanın cesaretini ve yeteneğine yüksek ses- 
le övgü düzerdi. 

Kalabalık iyice arttığında, Pehlevan ipe ata biner gibi oturur 
ve soytarısı onla laf atıştırmaya başlardı: 


“— Pehlevan kardeş! 

– Buyur, sevgili kardeş. 

— Hey! Susun (Soytarı daha kuvvetli çalmaya başlayan davul- 
culara dönerek). 

— Hey! Sana sesleniyorum, köpek eniği, sus (davul sesi ke- 
silir). 

— Nereden gelir nereye gidersin? 

— Köyden gelirim Mekke'ye giderim, halka yardım etmesi 
için Tanrı'ya duaya, (Hz. İsa'nın öldükten sonra Tabor dağın- 
da üç hâvarısine görünmesi) Taghri'de Djankili Kilisesi'nin” 
kapısına giderim. 

— Pehlevan kardeş. 

— Buyur sevgili kardeş. 

— Bu lütuf, bu iyilik kimden gelir? 

— Tanrı'dan, On iki Havari'den, İsa'nın dört meleğinden, Şir- 
van şeyhinden gelir. 

- Eh! Allah aşkına, Pehlevan kardeş, bu lütfu kim için iste- 
diğini bilir misin? 

—Sarkis Ağa için (Pehlevan izleyicilerin en zengininin cömert- 
lik duygusuna hitap ederek cevap verir). 

— Hey! Sen, zumacı, köpek eniği, öyleyse çal bakalım zur- 
nanı.” 


43 V.Bdoyan,a.ge.,5. 179. 
44 Surp Garabed Manastırı'nın adlarından biri. 
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Bize aktarılan başka bir diyalogda Pehlevan soytarısı tarafın- 
dan şu şekilde sorguya çekilir: 


“Pehlevan kardaş, lape (Kürtçe hoşgeldin), sevgili kardaş. 
“Lütuf”, Allah! Kim için “lütuf”? Yaşlılar, gençler, melik- 
ler, hamparlar, çocuklar, kadınlar için. Herkes için (Alam- 
aşkar) * 


Bundan sonra gösteri başlardı. 

Pehlevan etrafında örülen ilişkiler, Keram Der Garabedi- 
ann 28 1897'de, İstanbul'da, Ermeni dergisi Massis'te yayımla- 
nan makalesinde gösterdiği gibi, toplumsallığı, hatta cemaatle- 
rarası toplumsallığı açığa vurur. Pehlevan ya da paylevan (Muş 
lehçesinde) teriminin sadece ip cambazını değil, atleti, güreşçi- 
yi, şampiyonu (Ermeni, Kürt veya Türk olsun), hatta efsane ve 
mitolojik anlatılardaki şeytan ile kahramanları da tanımladığı- 
nı belirtir. Çünkü, köylülerin gözünde ip cambazı, bu nitelik- 
lerin hepsine sahiptir. Gösterdiği “yiğitlik”, Tanrı'nın ya da bir 
azizin, burada Surp Garabed'in (Vaftizci Yahya) bir lütfu ola- 
rak görülür. Muş Ovası'nın ardında yükselen dağda onun adı- 
nı taşıyan manastır, yaz başında Vartavar (yortusu) sırasında, 
hem Ermenilerin hem de Kürtlerin akın akın ziyarete geldikle- 
ri bir hac yeridir. Pehlevanlar, istidatlarını ve hünerlerini, özel- 
likle burada ve bu vesileyle sergilerler. 

Yedi ayrı adla anılan Surp Garabed, Muş'un koruyucusu, 
“Muş Sultanı”dır. Pagan, Hıristiyan ve Müslüman gelenekleri- 
nin yan yana yaşadığı halk inançlarına göre, cennette ateşten 
bir arabayla dolaşır ve yalnız Pehlevanlara değil, aşuglara (ozan, 
âşık) ve odunculara da lütuf sunar. Bu kişiler, yortu günlerinde 
ve büyük hac sırasında, mezarında secde etmeye, onun gücü- 
nü ve iyiliğini övmeye gelirler. Çünkü aziz muradadurdur: Mü- 
minlerinin dileklerini yerine getirir. Pehlevan olmak için, “çağ- 
rılmış” olmak, “tanrı vergisi”ne sahip olmak gerekir. Çocukta 
bu “vergi”, sekiz-on yaşlarında kendini gösterir. Rüyasında, atı- 


45 Bkz. alttaki not. 


46 Keram Der Garabedian, “Nos saltimbanquses et leur saint protecteur”, Massis, 
İstanbul, 1897, No. 224-225. 


253 


na binmiş “tanrı vergisi”nin kendisine bahşedildiğini haber ve- 
ren Vaftizci Yahya'yı görür. O zaman ebeveynin, çocuğu gele- 
cekteki mesleğine hazırlaması gerekir. Onu manastıra götürür- 
ler; azizin mezarını ziyaret etmeden önce ona bir adakta (ma- 
dagh) bulunurlar. Bundan sonra çocuk, herkesten saygı göre- 
rek, önce yavaş yavaş idmanlara başlar. Daha sonra da ailesin- 
den ayrılıp mesleğin sırlarını öğretecek olan “usta”sının yanına 
gider. On altı yaşlarında icra etmeye başlayacağı bu meslek onu 
ruhban sınıfına sokar. Çünkü, Pehlevan halkın gözünde yerle 
gök arasında bir ricacıdır. 


“İner mi çıkar mı? Onda Şeytan tüyü olmalı... Ey! İsa Pey- 
gamber!... Aziz gücüne kurban olduğum Surp Garabed onun 
yardımcısıdır! ”47 


Hem Hıristiyanların hem de Müslümanların hayranlığını ve 
saygısını kazanmış Pehlevan, hünerlerinin karşılığında, ondan 
bundan armağanlar —yiyecek, kumaş parçaları, para— kabul 
ederdi. Ama, azizin himayesi, onu her zaman sakatlayıcı ya da 
ölümcül bir kazadan kurtarmıyordu. 


HAMPARTZUM 


Pehlevanlar dünyası erkeklik dünyasıydı. Kuşkusuz, kadınla- 
rın da gösterileri seyretmesine izin verilirdi. O sırada Kürt ka- 
dınları, Pehlevanın oyunlarını tiz “lo lo”larıyla teşvik ederlerdi. 
Ama, kadınlara kesinkes yasak olan bir şey vardı: Hangi baha- 
neyle olursa olsun, Surp Garabed'in, Pehlevanların bu aziz ko- 
ruyucusunun mezarının bulunduğu kutsal mekâna giremezler- 
di; girerlerse akıllarını kaçırırlardı.* Buna karşılık, Hampart- 
zum (Hz. İsa'nın Göğe Yükselişi), kadın toplumsallığının işle- 
yiş biçimlerinden birini kavramamıza imkan sağlar. 

Göğe Yükseliş Perşembesinden bir önceki perşembe, Tsa- 


47 Ay.y. 

48 Bu yasağı çiğneyen Kürt ve Ermeni kadınların gerçekten delirdikleri söylenir. 

49 Yervant Lalayan, “Djavakh”, Azgagragan Handes (Etnografya dergisi), Şuşa, 
1895, böl. I, s. 245-278. 
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gkgamor (“çiçeklerin anası”) gününde, köyün genç kızları 
toplanıp, içi su ve kum dolu bir küpe atmak üzere çiçekten 
haçlar örerlerdi. Sonra da, her biri bu küpün içine düğme, yü- 
zük, küpe, iğne vb. gibi kendi kişisel eşyasından bir şeyi, bir 
“işaret”i atardı. 

Bu, hem “işaret”i hem “testi”yi belirten “vidjak”tır (“baht”). 
Geleceğin sırları artık onda saklıdır. Aynı şekilde genç kızlar, 
her aileden yumurta, yiyecek isterlerdi. Sonra, “vidjak”ın ön- 
ceden götürüldüğü bir evde, yemek yemek, şarkı söylemek, 
dans etmek, bilmece-bulmaca sorup eğlenmek üzere toplanır- 
lardı. Ertesi perşembe -Göğe Yükseliş Perşembesi—, genç kız- 
lar harman yerinde ya da çiçeklerle kaplı bir çayırlıkta yeniden 
bir araya gelirlerdi. Vidjak da oraya taşınırdı. Yazgıyı sorgula- 
mak için bir kız seçilirdi. Genç kız tepeden tırnağa örtünüp hiç 
konuşmadan küpün yanına otururdu. Etrafındaki arkadaşları, 
sırayla tekerlemeler, aşk şarkıları, türküler, ağıtlar söylerlerdi. 
Her şarkıdan sonra, örtünmüş kız, elini çiçeklerin bastırıldığı 
küpe daldırır ve rastgele bir “işaret” çekerdi. Gerçekten de, Gö- 
ge Yükseliş Perşembesinden önceki gece, tüm bitkilerin, tüm 
çiçeklerin konuşmaya koyulduklarına ve toprağın derinlikle- 
rinde “köklerine yakın olan”ın sırlarını ifşa ettiklerine inanılır- 
dı.” Az önce yorumlanan şarkının sözleri, gülüşmeler ya da ye- 
is içinde, “işaret” sahibinin yazgısını, gelecekteki mutluluğunu 
ve mutsuzluğunu önceden söylemeyi sağlardı. Kuşkusuz, top- 
rak ve üretkenliğe ilişkin eski bir kadın inanışıyla ilgili “yazgı 
sorgulama”, genç Ermeni kızlarının özenle sürdürdükleri bir 
gelenekti. Evlenme çağında, hayatın büyük sınavlarıyla karşı- 
laşmaya böyle hazırlanırlardı.”" 


50 Ay.y. 

51 Bu gelenek, ünlü Ermeni yazarı Hovhannes Tumanian'ın Anuş (1901-1902) 
adlı manzum romanına esin kaynağı oldu. Kahramanı Anuş, “baht”ını —sevdi- 
бі gençle evlenemeyeceğini— öğrenince canına kıyar. 
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SONUÇ 


Toplumsallık örnekleri oluşturan toplu oyunlar (Han-Paşa, 
Hampartzum) veya topluluğu hareketlendirme gücüne sahip 
spor oyunları (Pehlevan), Osmanlı İmparatorluğu”nda Ermeni 
delikanlılarının toplumsallaşma yollarıydı. Gerçekten, gençle- 
rin siyasi, toplumsal ve ahlâki düzeni “içlerine sindirme”lerini 
sağlıyordu. 

Sınırları daha önce belirtilen bu çalışma —fazla tasviri, yalnız 
Ermeni cemaatini ilgilendiren—, Osmanlı tarihinin az bilinen 
bir alanında, çocukluğun ve yeniyetmeliğin tarihi hakkında, 
başka çalışmaları teşvik amacını gütmektedir. Ancak, şu temel 
soruya cevap vermez: Türk, Kürt, Ermeni, Yahudi, Rum çocuk- 
ları birlikte oynarlar mıydı? Cevap olumluysa, nerede oynarlar- 
dı. Nasıl oynarlardı? 
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9 
BIR MİSYONER HASTANESİNİN ÇEVRESİNDEKİ 
KÜÇÜK DÜNYA: URFA, 1897-1922 
Hans-lukas Kieser" 


Yüzyılımızın ilk çeyreğinde, Orta ve Doğu Anadolu -yer kü- 
resinin misyon toprakları addedilen diğer bölgelerinde de ol- 
duğu gibi— en azından bir Protestan örgütü ile bir Katolik ta- 
rikatının içlerinde iyice yerleştiği çok sayıda önemli misyon 
merkezinin faaliyetine tanık oldu. XIX. yüzyılın ikinci yarı- 
sından itibaren birçok yere en iyi yerleşmiş örgüt, hiç kuş- 
kusuz 1800 öncesindeki misyon girişimlerini bir yana bıra- 
kırsak, Malatya, Mamuretülaziz (Mezereh), Mardin, Diyarba- 
kır ve Urfa'da faaliyet gösteren kıdem olarak Kapüsenler e”” 
eşit durumda Kongregasyonalist*** kiliselerin kurduğu Ame- 
rican Board of Commissioneers for Foreign Missions'dır (AB- 
CFM). Doğudaki en ileri konakları Sivas olan, Cizvitler ise, 
ancak Deutscher Hülfsbund für christliches Liebeswerk im Ori- 
ent (Hülfsbund) ve Deutsche Orientmission (DOM) adlı iki Al- 
man misyonundan on beş yıl kadar önce, 1881'de, bu bölge- 
ye ulaştılar. Sözü edilen Alman misyonlardan ilkinin Meze- 
reh, Maraş, Van vb.de, diğerinin ise, Anadolu'daki faaliyetle- 


(©) Doktora öğrencisi, Basel Üniversitesi. 


(**) Fransızcası “Capucins”; Fransiskenler'in hepten “bir lokma, bir hırka” felse- 
fesiyle yaşayan kesimi — ç.n. 


(***) Her Protestan cemaatinin bağımsız olduğu kilise sistemi — ç.n. 
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rini yürütmek üzere, Urfa'da merkezleri vardı." 

Bu misyonların Doğu Anadolu'daki etkisini iyi belirlemek 
gerekir: Bu etki çok kere, ekonomik ve kültürel emperyalizm 
stratejisi ile birlikte anılan, bir suç ortaklığının sonuçlarına in- 
dirgenemez. Bunu, yakın yıllarda bir Türk yazar aşağıdaki söz- 
lerle ifade etmiştir: 


“Osmanlı entelektüelleri, Anadolu'yu ancak XX. yüzyılın ilk 
çeyreğinde büyük bir hayretle tanımaya başladılar; ama, o sı- 
rada Amerikalı misyonerlerin Anadolu'yu gayet iyi tanıdıkları 
söylenebilir. Çok yakın olduklarından, farklı etnik ve toplum- 
sal grupların değerlerini, davranışlarını, isteklerini, önyargıla- 
rını ve beklentilerini, muhtemelen Osmanlı memurlarından 
daha iyi biliyorlardı.”? 


Gerçekten de, misyonerler kendilerine hem büyük devletler- 
den hem de Babıâli'den kısmen bağımsız, bir mekân yarattılar. 
Söz konusu olan sadece somut bir çalışma mekânı ve çok ge- 
lişmiş bir toplumsal ağ değil, aynı zamanda fikirlerle, düşünce- 
lerle, her misyona özgü deneyimin yansımasıyla donanmış bir 
“zihni faaliyet mekânı”dır. Yukarıdaki alıntıdaki sözlerin, üye- 
lerine, Fransa'nın himayesindeki, Paris'ten olduğu kadar Ro- 
ma'dan da emir ve talimat alan tarikatlara oranla çok daha fazla 
özgürlük tanıyan “American Board” için söylenmiş olması rast- 
gele bir şey değildir. 

Burada inceleyeceğimiz İsviçreliler, çeyrek yüzyıl boyunca, 
Urfa'da bir hastaneyi yönettiler. Bize, bu kentin acılı tarihine 
ve kendilerinin geçici olarak olayların içinde yaşamışlıkları- 
na dair düşüncelerini ve tanıklıklarını yansıtan binlerce say- 
fayı bıraktılar. Burada, çalışmalarının etnik ve toplumsal ağla- 
rını, stratejilerini; Avrupa'yla olan birçok bağlarını çeşitli ik- 


1 Bu makale, yayımlanmamış Mission am Limit. Die Endphase der christlichen 
Missionen in der Türkei auf dem Hinter grund des gesellschaftlich-politischen Sys- 
temwechsels 1908-1923, (Basel Üniversitesi 1993) adlı, üniversite bildirisinden 
özellikle 11. Bölüm'den (s. 48-82, 116-123) alınmış parçalar içerir. Kaynakça 
bilgileri ve kısaltmalar için bkz. makalenin sonu. 

2 U. Kocabaşoğlu, Anadolu'da Amerika, 19. Yüzyılda Osmanlı İmparatorluğu”nda- 
ki Amerikan Misyoner Okulları, Arba Yay., İstanbul, 1989, s. 220. 
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tidarlarla sürdürdükleri, bazen karşı çıkmaları içeren ikircik- 
li ilişkilerini göstermeye çalışacağız. Bu metin, her şeyden ön- 
ce misyonerlerin kayıtlarına ve tek tük de Türk belgelerine 
dayanmaktadır, dil engeli nedeniyle, Osmanlı Devletinin son 
döneminde Urfa hakkındaki Ermeni kaynaklarını ve yayınla- 
rını kullanamadık. 


İLK DÖNEMLER 


Burada söz edilen tıbbi faaliyet, XIX. yüzyılın sonunda başlar. 
İsviçre'nin ilk kadın hekimlerinden, Davos'lu Grison ailesine 
mensup Josephine Zürcher, Zürih'te bir yetimhanede geçirdiği 
gençlik yıllarından ve parlak bir tıp eğitiminden (özellikle Fo- 
rel ve Charcot'nun yanında, psikiyatrinin “öncü” dalı da dahil) 
sonra, Dresden'de kaldığı sırada Dr. Johannes Lepsius tarafın- 
dan işe alınır. Ünlü bir Mısırbilimcinin oğlu ve Deutsche Ori- 
entmission'un kurucusu olan Lepsius ondan, Mezopotamya'da- 
ki Urfa kentine gidip orada bir klinik açmasını ister. Josephine 
Zürcher, tek başına Doğu yolculuğuna çıkar; İskenderun'da ka- 
raya ayak basar ve atla Urfa'ya yollanır. Daha kente varmadan, 
Doğu'da ilk ciddi vakasıyla karşılaşır: Kolunda ağır bir kurşun 
yarası olan ve kendisinden yardım isteyen Kürt aşireti reisi İb- 
rahim Paşa'yı ameliyat eder.” 

Gelelim, Deutsche Orientmission'un kurulduğu 1896 ilkba- 
harına. On yıldan beri Halle bölgesinin küçük bir köyünde 
papazlık yapan J. Lepsius, Müslümanlar arasında bir Hıristi- 
yanlaştırma çalışmasının hayalini kurdu. Hayli sonra da, Do- 
ğu Anadolu'da sürüp giden Ermeni katliamlarının ciddiyeti- 
ni kavradı. Mayıs-Haziran 1896'da, halı tüccarı kalığına gire- 
rek çıktığı keşif yolculuğunda Lepsius, oradaki Amerikalı mis- 
yonerlerin isteği üzerine, olup bitenlerin mağdur bıraktığı in- 
sanlar için, özellikle Urfa'da, Armenisches Hilfswerk (Erme- 
nilere Yardım Hayır Kurumu) adıyla bir yardımlaşma örgütü 
kurmaya karar verdi. Frankfurt'ta 2 Temmuz 1896'da, kuru- 


3 Sdun s. 97-174; J. Fallscheer — Zürcher, “Wie ich den Rauberfürsten Ibrahim 
Pascha operierte,” Hygieia, No. 3-5, Basel, 1932. 
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lan ve Frankfurt komitesi adıyla, gelecekteki Deutscher Hülfs- 
bund für christliches Liebeswerk im Orient'in (Doğu'daki Hı- 
ristiyanlara Alman Yardım Federasyonu) başkanı papaz Loh- 
mann'ın himayesinde, dindar çevrelerin destek verdiği, ikinci 
bir komite olan Deutscher Hülfsbund für Armenien'in Berlin'de- 
ki merkez komite sekreteri, sıfatıyla harekete geçti. Bu mis- 
yonların, —başlangıçta yardımlaşma amaçlı hayır kurumlarıy- 
dı— Doğu Anadolu'nun çeşitli yerlerinde daha sonra girdikle- 
ri faal durum, Alman yetkilileri tarafından çok kötü karşılan- 
dı; Padişahla olan dostluk ilişkilerinin bozulmasından kaygıla- 
narak vatandaşlarının diplomatik korunmasını reddettiler; Al- 
manya'da, bile, Osmanlı Devleti'yle ilgili siyasetlerine çok faz- 
la zarar getirici olarak gördükleri makalelerin yayımlanması- 
nı yasakladılar. 

Josephine Zürcher'e gelince, 1897 Temmuzu'nda Urfa'ya 
ulaştığında, karşısında hep, iki yıl önce cereyan etmiş kan- 
lı olayların etkisinde kalmış bir kent bulur. Antep'teki Ameri- 
kan hastanesinde yetişmiş, ama resmi diploması olmayan dok- 
tor Abraham Attarian, çevirmen ve asistan sıfatıyla ona yardım- 
cı olur. Gelecekteki eşi, Alman Heinrich Fallscheer ise, işin ida- 
ri bölümüyle uğraşır. Eczacı Serkis, uşak ve hamal Aruş ile as- 
ker Hasan, yakın çevresindeki diğer kişilerdir. 22 Temmuz'da- 
ki açılış gününde, iki yüzü aşkın hasta, derme çatma kliniğin 
küçük salonunu tıka basa doldurur. Yalnız aralarında 1895 kat- 
liamlarının birçok eski mağdurunun bulunduğu Hıristiyanlar 
değil Müslümanlar, hatta bir paşa bile, genç kadının yardımı- 
na başvururlar. Doğu'ya gelir gelmez yakalandığı bir hastalık- 
tan güçsüz düşen Zürcher, Urfa'da geçirdiği ilk aylarda aşırı ça- 
lışmaktan çok yorulmuştur. Bitkinlik içinde, Aralık 1897'de işi 
bırakmak zorunda kalır.” 


4 Başta, kuruluşa ad olarak öngörülen “Armenisches Hilfswerk,” 1900'de 
“Deutsche Orientmission”a çevrilmiştir. 

5 1 Ocak 1898 tarihli yıl sonu raporu çok ilginçtir: Altı aydan az bir süre içinde 
11.970 hasta kabul etmiş ve 142 ameliyat yapmıştır. 9684”ünün karşılığı öden- 
memiştir. Hastalarının dörtte üçü Hıristiyandır. Çok az miktarda veterinerlik 
çalışması da yapmıştır. (Aus der Arbeit des Armenischen Hilfswerkes, Berlin, Ni- 
san, 1898, s. 60-61). 
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Bu dönemde, Urfa'nın Türk, Kürt, Arap, Ermeni, Rum, 
“Süryani” ve Yahudi unsurlardan oluşan nüfusu, elli binin bi- 
raz üstündedir. Yazarlar, bu çeşitli cemaatlerin karşılıklı nüfuz 
ağırlıkları konusunda görüş ayrılığındadır. Misyonerlere gö- 
re nüfusun otuz bin kadarı Müslüman, yirmi bini Hıristiyan- 
dır; Hıristiyanlar içinde çoğunluk, Gregoryen kiliseye (“milli” 
denir) bağlı Ermenilere (yaklaşık 12.000 kişi) aittir; yaklaşık 
5.000 Süryani, 1.000-1.200 Katolik Ermeni, 2.000'i biraz aş- 
kın da Protestan Ermeni vardır.” Kent sakinleri “ırk”larına gö- 
re çarşıyı çevreleyen, az çok birbirinden ayrı mahallelerde otu- 
rur. Türkler, Süryaniler ve Yahudiler kentin doğusunda, gene 
Türkler ve Araplar güneyinde, Ermeniler, katedrallerinin batı 
kesiminde yaşarlar — buna, Protestan Ermeni kilisesi ve Ame- 
rikan misyonunun bulunduğu kuzey kesimi de eklenir. Kentin 
kenar mahallelerinde, güneyde Araplar, kuzeyde Araplar, “Sür- 
yaniler” ve Kürtler oturur. Urfa'nın çevresi, daha çok Kürtle- 


6 Keldaniler (Katolik Nesturiler), Melkiler (Katolik), Maruniler (Katolik), Ya- 
kubiler. Urfa Süryanilerinin çoğunluğunu Yakubiler oluşturuyordu (Künzler, 
1933, s. 30). 


7 Der Christliche Orient, Postdam, 1913, s. 174 (1911 için, P Laurentin'in tah- 
mini bu rakamları doğrular: Souvenirs. Mission dans la Haute-Diezire, ASF- 
LS, s. 1. t.y., s. 18; karş. 1901'de Misyon'un durumu hakkındaki rapor, s. 3, 
AGC H 7211). Osmanlı ve Ermeni kaynaklarındaki rakamların karşılaştırma- 
sı, Cevdet Paşa'nın 1881 yılı için verdiklerine oldukça yakındır: Toplam 2380 
hâneden 1.377'si Müslümanlara, 1003'ü gayrimüslimlere, 29'u da Yahudilere 
aittir (Ava göre, Tezâkir, III, 235); savaş arifesinde Ermeni Mahallesi yakla- 
şık 1500 haneden oluşmaktaydı (Özçelik, s. 25). Karş. YA, 7376 ve dev. (Urfa 
Merkez Kazası için 1890'da iki bin Katolik Ermeni sayısı, Katolik misyoner- 
lerin öne sürdükleri sayıya yakındır; buna karşılık, 1022 Gregoryen Ermeni 
sayısı, çok düşük görünür); karş. V. Cuinet, La Turguie d'Asie, Paris, 1892, c. 
2, s. 261; Kevorkian ve Paboudiian, Les Arméniens dans l'Empire ottoman à la 
veille du génocide, Paris, 1992, s. 325. 1895 katliamları, Urfa'nın etnik dağılı- 
mını belli ölçüde değiştirmişti, Urfa'daki Katolik ve Amerikalı misyonerlerin 
tanıklıklarına göre, katliamlarda binlerce Hıristiyan öldürüldü; bunlardan üç 
bini, 28 Aralık'ta Ermeni kilisesinde yakıldı veya dumandan boğuldu. 23. 2. 
1896'daki diğer ifadeleri arasında karş. ASLS, P. Ludovic d'Erre'in 14. 1. 1897 
tarihli mektubu AGC H 72 IV; Corinna Shattuck'ın 24. 1. 1896 tarihli mek- 
tubu, ABCFM Özel Biy., 54, 21. Konuya ilişkin yakın çalışmalardan biri, Ara- 
lık 1895'te Urfa'da katledilen insan sayısını 2.700-10.000 arasında göstermek- 
tedir. (Verheij, Ј., Het aantal slachtoffers van de Armeense massamoorden van 
1895. Verslag van een proefonderzoek, yayımlanmamış, Amsterdam Üniversi- 
tesi, Ağustos 1989, s. 34). 
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re ve Araplara? aittir; bu iki “ırk” arasındaki sınır Urfa-Viran- 
şehir hattıdır. 

1830'lu yıllardan itibaren, gezici misyonerler kentte bir Pro- 
testan cemaatinin çekirdeğini meydana getirirler.? 1841'de, 
iki İspanyol Fransisken, Latince ibadet eden birkaç Ermeni ve 
Süryani aile için ilk Katolik misyon merkezini kurarlar. Bun- 
lar özellikle, Urfa'ya göçmüş, Mardin ve Musul kökenli aile- 
lerdir."” Vilayetin başındaki paşa, onları çok iyi karşılar. O ay- 
rıldıktan sonra, Müslümanlar zaman zaman düşmanca ve teh- 
ditkâr bir tutuma girerler. Ama, özellikle 1856'da Kapüsen- 
ler Fransız Sefareti'nin müdahalesi sayesinde elde ettikleri fer- 
manla bir kilise inşaatına girişince, milli kiliseye bağlı Ermeni- 
ler Latin rekabetinden sıyrılmak istemiş olabilirler."" Kilise ta- 
mamlanır, İtalyan misyonerler ve yerliler (din değiştirenler ara- 
sından toplanmış), İspanyollardan nöbeti devralırlar ve Kapü- 
senler, özellikle tıbbi yardım, dolaylı yoldan da, 1886'dan iti- 
baren Fransız hükümetinden yardım alan okul sayesinde, hal- 
kın önemli bir kesiminin —yalnız Hıristiyanların değil— yakın- 
lığını kazanırlar.” 1883'te, Lons-le-Saunier'li Fransisken rahi- 
belerin gelişi, misyonun güçlenmesine katkıda bulunur. Bun- 
lar bir dikiş-nakış atölyesi açarlar ve kızlar okulunun sorumlu- 
luğunu üstlenirler. 

1901'de, altı rahibe, altı yerli kadın eğitmenin de yardımıy- 
la iki yüz kızı; iki yerli papaz da dört yerli yardımcı öğretme- 
nin katkısıyla yüz kadar erkek çocuğunu eğitir." Okul da Ur- 


8 Karş. CO, 1913, s. 172-175. Küçük bir Ermeni azınlık da, çoğunluk kentte 
oturur— küçük köylerde ve kasabalarda, özellikle, Urfa'ya bir buçuk saat uzak- 
lıkta, kuzeybatıda yer alan Garmuç'ta (bugünkü adı Dağeteği) yaşardı (karş. 
Kevorkian ve Paboudjian, a.g.e., s. 325 ve 330). 


9 Stone, Frank Andrew, “The Educational “Awakening” Among the Armenian 
Evangelicals of Aintab, Turkey, 1845-1915,” The Armenian Review, 35, s. 30, 
Boston, 1982. 

10 Karş. AOM, 1899, s. 264, CO, 1907, s. 59. 

11 Clemens, s. 241 ve 268 — 69; Giambattista, s. 479. 

12 AOM, 1899, s. 240. 


13 Karş. Misyonun 1901'deki durumu hakkında rapor, s. 4, AGC H 72 II, aşağı- 
daki üç alıntı (AGC H 72 N) ve yıllık istatistikler de Raphael'in 21. 12. 1901'de 
Musul'dan yazdığı mektuptan alınmıştır. Mezereh'teki okula -5'i hazırlık, 7'si 
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fa” 


nın kendisi gibi, çok dillidir: 


“Okulumuzda, Fransızca, Türkçe, Arapça ve Ermenice olmak 
üzere dört dilden eğitim veriyoruz. Bunlar Urfa için vazgeçile- 
mez dillerdir. Ama bu durum birçok güçlük yaratıyor ve çok 
öğretmen gerektiriyor.” 


Dillerin çeşitliliği halkın çeşitliliğine bağlıdır, bu başka güç- 


lüklere de yol açar: 


“Öğrencilerimiz çeşitli milletlere mensup: Latinler, Katolik 
ve Katolik olmayan Süryaniler, Protestanlar, Katolik ve başka 
mezheplerden Ermeniler ve Keldaniler. En kalabalık toplulu- 
gu Ermeniler oluşturuyor ve her gün bize gelenleri var: Mahal- 
leleri, merkezimize çok uzak olduğu için; Türk çocuklarının 
sürekli hakaret edip taş atmaları yüzünden, her akşam onla- 
rı bir jandarma eşliğinde evlerine yollamak zorunda kalıyoruz. 
Birkaç tane de Yahudi çocuğumuz var. Süvari yüzbaşısı ve baş- 
ka bir subay, çocuklarını Hıristiyan okullarına göndermeyi ya- 
saklayan sert emirlere rağmen oğullarını bize emanet ettiler.” 


1890'lı yılların başında, Urfa'da eğitim, Müslüman “ ve Hı- 


ristiyan P okullarında verilmektedir. Bunlara, yüzü aşkın ço- 
cuk barındıran yetimhanesi, bir ilkokulu ve sanat okuluyla 
—-1907'de yüzün biraz altında öğrenciyle— Deutsche Orientmis- 
sion da katılır. 1903'te kurulan, yaklaşık yüz kadar öğrencisi 
olan Protestan Süryaniler okulu varlığını, enerjik papaz Djürd- 
ji'nin girişkenliğine ve Urfa hastanesinde hastabakıcı olan, ge- 


14 


15 


yüksek 12 sınıf vardır; yüksek sınıflar Fransa'daki orta öğretimle aynı progra- 
mı izler- ilişkin birçok belge vardır. Urfa'daki okulun düzenlemesi pek açık 
değildir; sadece ilköğretim verdiği sanılmaktadır (karş. Rapport sur Petat de la 
Mission де Mésopotamie 1901, AGC H 72 11; Le College français dirigé par les RR. 
peres capucins, Fransızca, Ermenice ve Türkçe broşür, İstanbul, 1904, AGC H 
72 Ш; Cuinet, с. 2, s. 261. 

Medreselerde yaklaşık 500, sıbyan okullarında 700'ü aşkın, rüştiyelerde ise 
100'ün altında öğrenci vardır (karş. Cuinet, c. 2, s. 261) 

Yaklaşık 200 öğrenci Kapüsen ve Fransisken, 500'ü Gregoryen, 200'ü Pro- 
testan Ermeni, 50 kadarı da Yakubi Süryani ilkokullarında eğitim görür 
(karş. a.g.e. ve yıllık istatistikler, 1886, 1899 ve dev., AGC H 72 П ve H 72 
XIIPte). 
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rekli maddi desteği İsviçre'deki vatandaşlarından sağlamaya ça- 
lışan Jakob Künzler'in özverisine borçludur. Bu okul, Deutsche 
Orientmission'a bağlı degildir." 

Almanlar 1896'da Urfa'ya geldikleri zaman, eski Protestan 
cemaati varlığını hep sürdürmektedir. 1888'den beri kendi ki- 
lisesine sahiptir. 1891'den beri, Amerikalı kadın misyoner Co- 
rinna Shattuck, American Board'un ana faaliyeti dışındaki bu 
görevde Protestan okullarını denetler. 1895 katliamlarının er- 
tesinde, büyük bir etkinlik sergiler; yetimhaneler, dantel atöl- 
yeleri kurar, ürünlerin satışını gerçekleştirir, bir sanat okulu 
ile körler için eğitim merkezi açar. Deutsche Orientmission, Ur- 
fa'ya” yerleşir yerleşmez başlattığı imalata ilişkin faaliyetin- 
de bu öncü çalışmadan seve seve ilham alır. O da halı doku- 
macılığını üstlenir büyük ölçüde geliştirir; atölyenin müdürü 
Franz Eckart, Almanya'da kazandığı deneyimi burada uygula- 
maya koyar. 

Almanların gelişinden iki yıl sonra, Urfa'da yaşayan Kapüsen- 
lerden biri, bu konudaki kaygısını, Roma'ya şu sözlerle bildirir: 


“... Urfa'da, bir Alman Protestanlığı merkezi kurulmakta oldu- 
gunu bilmelisiniz. Bir hastane, bir yetimhane, bir kolej ve baş- 
ka okullar kurmak için bir mahalledeki bütün evler satın alındı. 
Şimdiye kadar, kız erkek, üç yüzden fazla yetim, neredeyse pa- 
rayla satın alınıp bu mezhebe sokuldu. Fransa Başkonsolosu Al- 
manların bu çabasının farkındadır ve Fransa'nın Doğu'daki es- 
ki itibarını yeniden kazanması için, bizden kendisine her fırsa- 
tı vermemizi ister... Lutherciliğin Urfa Hıristiyanlığını ele geçir- 
mesine izin verecek miyiz?”"" 


1899'da yazılan bu birkaç satır, Anadolu'da Latin ve Protes- 
tan misyonlarının giriştiği çetin rekabeti açıkça gösterir. Kaldı 
ki, propaganda, gerçekleri abartmaktadır: Aslında Almanların 
küçük bir yetimhane okulunun dışında, ne kolejleri ne de baş- 


16 CO, 1906, s. 169-173, 1907, s. 58-62, 1912, s. 107-110. 

17 Shattuck'ın tavsiyesine göre, karş. CO, 1900, s. 192. 

18 Apollinare dal Fretto, 11. 4. 1899 tarihli mektupta (Bernardo di Andermatt'a 
?), AGC H 72 IV. 
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ka okulları vardır. Çoğunlukla, yanlış olarak devlet desteğiyle 
bir tutulan “Protestan altını”,'9 hep sözü edilip de hiç tahlili ya- 
pılmayan sıradan kalıplardan biridir. Oeuvre d'Orient'in (diğer- 
lerinin yanı sıra Kapüsen, okullarına da mali katkıda bulunur), 
öteki misyon dergileriyle aynı şekildeki bülten kadar, misyo- 
nun iç söylemi de (mektuplar, raporlar, dersler), genellikle bir 
mezhep propagandasında kullanılan temaların izini taşır. Bu- 
nunla birlikte, Urfa'daki Katolik misyonerlerin Protestanlara 
karşı tutumu zamanla düzelecektir. 

1898'de, Basel'li hali vakti yerinde bir aileye mensup Dr. Her- 
rmann Christ, Josephine Zürcher'in yerine, Urfa'daki kliniğin 
başına geçer. Selefinin tersine, diploması İstanbul'da Osmanlı 
makamlarınca tanınmıştır. 1899'daki ilk altı aylık değerlendir- 
mesinde Dr. Christ, halk sağlığı üstünde kötü bir etki yaratan, 
yer etmiş yoksulluk sorunları konusunda ısrar eder "7 Düşkün- 
lerin en düşkünleri, yani hastaları için mutlaka bir hastane ku- 
rulması; ayrıca, henüz kliniğe çok ender başvuran Müslümanla- 
rın güveninin kazanılması gerektiğini söyler.”" 

1899'da, Dr. Herrmann Christ, Basel'de bir hastanede “dia- 
con” (Protestan sağlık görevlisi) olan ve kendi gibi psikiyatriyle 
ilgilenen Jakob Künzler'den destek alır. Christ, Künzler ve Er- 
meni sağlık personeli arasında iyi bir işbirliği kurulur, halkın 
güveni artmaya başlar. Kliniğe, Müslümanlar dahil -1903”te, 
başvuranların üçte birini oluştururlar—? git gide daha çok kişi 
gelir. 1904'te, eşinin hastalığı Dr. Christi istifa etmek zorunda 
bırakır. Ama gitmeden önce, Basel'li dostlarının teberruları sa- 


19 “(..) Avrupa ve Amerika'daki devletleri ile dindaşlarından teşvik ve yardım gö- 
ren Protestan Amerikalılar ve Almanlar” (Kapüsenlerin Roma'daki... ergenlik 
yaşı altındaki kapüsenlerin genel yöneticisi Bernard Andermatt'a gönderdikle- 
ri 28. 2. 1900 tarihli ortak mektup, s. 13, AGC H 72 Ш) —özellikle, hükümetin 
varlığını zar zor kabul ettiği resmi kilisenin ise desteklemediği Alman Armenis- 
ches Hilfswerk'in ilk yıllan açısından yanlış bir görüş. 

20 Yerine geçen Vischer de bu rapor üstünde durur (karş. CO, 1914, s. 61). 

21 Müslümanların (Türk, Arap ve Kürt) 96 5'i söz konusudur. Aus der Arbeit des 
Armenischen Hilfswerkes, Berlin, Ekim 1899, s. 145. 

22 Toplam 2334 hasta “poliklinik”te, 72 hasta da yatakta tedavi görür. Diyarba- 
kır'da da, güven aynı şekilde artar (Schafer, s. 47). 1900-1920'deki Müslüman 
hastalar arasında Kürtler genellikle kesin bir çoğunluk oluştururlar. 
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yesinde artık geçici mahallerde tıbbi teçhizat kiralamaya gerek 
duyulmayacak bir hastanenin temellerini atmayı başarır. Ve- 
da konuşmasında Lepsius, Hıristiyanlar kadar Müslümanların 
da güvenini kazanmış, yeri güç doldurulur, yetkin bir kişiliğin 
toplandığı büyük manevi sermayenin (geistiges Kapital) önemi- 
ni vurgular.? 

Andreas Vischer de, yerini aldığı Christ gibi Basel'li köklü ve 
zengin bir aileden gelmektedir. Üniversite'den C. G. Jung'un 
yakın arkadaşı ve meslektaşı, hümanist, ama Hıristiyanlığa yü- 
rekten bağlı, çoğu yazılarına yansıyan belli bir mizah anlayışı- 
na sahip bir kişidir. Müziğe çok meraklıdır (kendi kemanının 
ve akordeonunun yanı sıra, Basel'den Urfa'ya bir de piyano ta- 
şıtmıştır...), zaman zaman hastalara konserler verir, ülkenin ez- 
gilerini öğrenir. 

Vischer Urfa'ya geldiği zaman, Deutsche Orientmission mer- 
kezi, altyapı, günlük çalışma, kentte ve bölgede tutunma, yö- 
neticilerle ilişkiler açısından güçlenmiş durumdadır. Misyon 
yöneticisi, Deutsche Orientmission'un o sıralarda mağdur Er- 
menilere bir yardım örgütü olmasına rağmen, mutasarrıf (vali) 
ve idaresinin neredeyse başından beri gösterdiği özel teveccü- 
hü ve himayeyi över.”” Ayrıca, Alman sefiriyle ilişkiler de de- 
gişmiştir: Sefir, Urfa'daki misyoner uyruklarına yardım etmek- 
te ve onları korumakta tez canlılık gösterir.?” 

Tıbbi alandaki çalışma, Basel'de, oradaki sorumluların top- 
lumsal kökenleri ölçüsünde, maddi ve manevi destek bulur. 


23 CO, 1904, s. 149. 

24 CO, 1904, s. 161-162. 

25 Ağustos 1904'te, Urfa'da Eckart kardeşlere karşı askerlerin kışkırttığı bir 
olaydan sonra, Alman sefiri Osmanlı yöneticileri nezdinde, işe hemen müda- 
hale eder. (CO, 1904, s. 161). Sonradan, Künzler Alman sefirinin yaptığı dö- 
nüşü, biraz müstehzi bir tavırla yorumlar: “1895 katliamlarından sonra, ilk 
yardımcılar Türkiye'ye girdikleri zaman Alman olanlar İstanbul sefareti nez- 
dinde, bütün tehlikeleri kendileri göze alarak Ermenilerin yanına gidecekle- 
rini söyledikleri, Alman yetkili makanlarının sorumluluğunu ortadan kaldı- 
ran bir belgeyi imzalamak zorunda bırakıldılar. Birkaç yıl sonra, Alman hü- 
kümeti, misyonerlerin Osmanlı İmaratorluğu'nun her yerinde, imparatorlu- 
gun [Alman İmparatorluğul söz söyleme hakkının bulunduğu (kapitülas- 
yonlar sayesinde) birimler kurmalarından memnundu (Der Orient, 1935, s. 
123-124). 
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Özellikle, Protestanlıktan esinlense de evrensel bir Hıristiyan- 
lık anlayışıyla biçimlenmiş, insancıl bir iradeyle tanınan Ch- 
rist, Vischer ve Künzler'in kişisel dostları söz konusudur. Bu 
dostlar, 1907'de Basel'de: Les amis de Гоеиуге médicale carita- 
tive d'Urfa. (Urfa Tıbbi Hayır Kurumu) adlı bir dernek kurar- 
lar. Kamuoyuna yaptığı açıklamada, dernek, bir yandan İsviç- 
reli kalma taahhüdünün altını çizerken, öte yandan da, bu Do- 
gu “misyonu”nun milli ve mezheple ilgili her türlü gönderme- 
yi ortadan kaldıran ve hoşgörü, ilerleme, hümanizm ve Hıristi- 
yanlık sevgisi değerlerine çağrıda bulunan bir eser yaratma an- 
layışını sergiler: İstenirse, buna Basel ülkülerini ve kendi ken- 
dini temsil hakkını Mezopotamya'ya taşıma da denebilir. 


“(...) klinik ve hastane, dinlerine bakmadan bütün hastalara 
hizmet veriyor...) Amacı Müslümanları Hıristiyanlığa dön- 
dürmek olmamalıdır. Ama bu eser, acılı ve yoksullaşmış, 
inanç farklılıklarından doğan kanlı düşmanlıktan çok çekmiş 
bir ülkeye, Hıristiyan bir kardeş sevgisinin ışığını getirmelidir. 
Dicle'yle Fırat arasında, bir zamanlar dört başı mâmur, şimdiy- 
se onca bedbaht bu topraklar üzerinde, Avrupa kültürünün bir 
adacığı haline gelmelidir(...)” e 


Lepsius'un, böyle bir eseri örgütünün kapsamına alması te- 
sadüf degildir.”” Sürekli, islâm'la “manevi diyalog” içinde bir 
görev anlayışını izleyerek, en azından lafta her türlü, kendi 
inancını yayma çabasına ve mezhepçiliğe karşı çıkar.2 Alman- 
ya'nın, 1896 ve 1915 katliamları sırasındaki resmi tutumunu 
da protesto eden Lepsius, gene de gerçekleştirdiği eserin Al- 
man yanını unutmaz. Gerçi bu, sorumluları gibi, aldığı deste- 
gin de İsviçre kaynaklı olduğu Urfa hastanesi söz konusu ol- 


26 CO, 1908, s. 14-15. 


27 Diğer tıbbi misyoner çalışmaları, daha çok geleneksel misyon fikrinin hizme- 
tinde, ya büyük bir misyonun, basit “beşeri bir yan çalışması” ya da orada ta- 
mamlanmış dini bir çalışmanın sonucu gibi gözükür. Karş. Dr. Dodd'un trave- 
ling dispensary'si (MH, 1908, s. 243), Maraş'ta Hülfsbund'un kliniği (25 Jahre im 
Orient..., Frankfurt, 192, s. 167) ya da Adana Cizvit hastanesi (Archives Fran- 
çaises de la Compagnie de Jésus, Ermenistan, Coll. Prat, с. 28, böl. 1, s. 727-28). 


28 Karş. özellikle CO, 1900, s. 81-82. 
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duğunda biraz saçma sapan gözükür. Savaş arifesinde çok yo- 
gunlaşan “ele geçirme” girişimleri, dünya çapındaki çatışmay- 
la kaybolup gidecektir.> 


KURUM VE UMUTLAR 


Urfa hastanesindeki ilke şudur: Zengin çok, daha az zengin 
daha az öder, fakirse hiç ödemez. Sürekli mali destek ihtiya- 
cı —1913'te otofinansman 9670 dolaylarındadır— hastanenin 
özellikle yoksul kesimlere bakmak zorunda olduğunu göste- 
rir. Zenginler de kendi durumlarını gizlemeye çalışınca, zaman 
zaman gizli soruşturma yapma gereği duyulur... Tedavi parası 
ödeyen Müslümanların oranındaki yükseklik çarpıcıdır: Ayak- 
ta tedavi gören Müslüman hastaların dörtte birinden fazlasına 
karşılık, Hıristiyan hastaların 96010'undan azı.” Bu oran, genel- 
likle uzaktan gelen Müslüman hastaların büyük bir kısmının 
nispeten zengin olmasının dışında, bedava tedaviyi kabulden 
duydukları hicabı mı gösterir? Yoksa, çok kere Kürtler, ama ay- 
nı zamanda Araplar'la Türkler hakkında da söylendiği gibi, bu 
onların minnet duygularının bir ifadesi midir?” 

Günler ya da haftalar boyu yabancı bir “gâvur” evinde ya- 
takta kalmak, özellikle Türkler için hiç de kolay değildir. Üs- 
telik psikolojik bakımdan, 1895 “olayları”nın ertesinde, hasta- 
nenin ateşli milliyetçi Ermeni eczacısına karşı besledikleri ke- 
sinkes güvensizlik yüzünden, zehirlenme korkusunu üstlerin- 
den atamazlar.?” Oysa, özellikle Urfa'nın çevre bölgelerinden 
gelen Kürtler ve Araplar, çoktan beri küçük hastanenin ırk ba- 
kımdan karma koğuşlarında yatarak tedavi görmektedirler. Bu- 
na karşılık hastane ekibi, ancak 1901 yılının sonunda ilk defa 
bir Türk'ün, bacağından ağır yaralanmış 14 yaşında bir erkek 
çocuğunun hastanede kalmak üzere kendine emanet edildiği- 


29 Karş. özellikle CO, 1913, s. 208. 

30 Karş. hastanenin CO'da yayımlanan yıllık raporları. 

31 Karş. özellikle Künzler'in ifadeleri, CO, 1901, s. 87-91, 1903, s. 1-5 ve Künzler 
1933, s. 101-102'de. 


32 CO, 1903, s.1. 
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ne tanık olur. Çocuğun iyileşip taburcu olması yolu açar: Di- 
ger Türkler, erkekler kadar haremden çıkmaya başlayan kadın- 
lar da, yatakta tedavi olmak üzere hastaneye gelmeye başlarlar. 

Urfa'nın Mevlevi dervişlerinden biri de Künzler'in (o sıra- 
lar artık herkes ona “Yakup efendi” ya da “Yakup birader” de- 
mekteydi) hastası olur. Sağlık görevlisinin gösterdiği fedakâr- 
lıktan etkilenerek, onu bir kardeş yerine koyar: İki adam kentte 
karşılaştıklarında sokak ortasında kucaklaşırlar. Bir başka der- 
viş, 1895 katliamlarının sorumlularından biri olmasıyla tanınan 
Şeyh Celâl de kliniğe gider; ama, ilaçları sadece Künzler'in elin- 
den almayı kabul eder... Daha sonra Lepsius, kliniğin günlük 
yaşamında farklı grupların eşitliğinin sağlandığını; toplumsal ve 
etnik ayrıcalık yapılmadığını; “...farklı dinlere mensup insanlar 
arasında eşitliği ve kardeşliği gerçekleştirme”nin,39 misyonere 
özgü büyük bir hayır olduğunu gururla yazar. 

1908 Genç Türk devrimi, Urfa ve misyonerler için, o çağ- 
da imparatorluk içinde ve dışında bulunan pek çokları için 
de olduğu gibi hiç beklenmeyen bir olaydır. Bu, kentin çeşit- 
li cemaatleri arasında belirgin bir yaklaşma, hatta kardeşleş- 
me anı olur. Urfa'da, büyük vilayet konağının önünde bir Ka- 
püsen rahip tarafından çekilen ve Orfa 1908 — Proclamazione 
della Costituzione notu düşülen güzel bir fotoğraf, her yaştan, 


33 Künzler, 1951, s. 75-76. 


34 Muayene numara sistemine göre yapılıyordu, para, ırk ya da egemen dine aidi- 
yet hiçbir şey değiştirmiyordu: “Hier sammeln sich des Morgens die Kranken, 
meist armes Volk aus der Stadt und von den Dörfern. Gross und Klein, Mânner 
und Frauen, Christen und Muhammedaner, Armenier, Syrer, Türken, Araber, 
Kurden, Juden sitzen hier auf dem Pflaster hockend oder lehnen an der VVand. 
Hier gibt es kleinen Unterschied der Religion und Konfession. Das Leiden ma- 
cht alle gleich. Die Muhammedaner vvundern sich vielleicht, aber sie sind es 
zufrieden, dass sie hier keinen Vorzug vor den Christen haben, sondern der Re- 
ihe nach, wie es die Nummer, die weder beim Eintritt erhâlt, angibt in das Un- 
tersuchungszimmer eingelassen werden.”* (CO, 1913, s. 203-205). 

(©) “Sabah, burada kentten ve köylerden gelen ve çoğu hasta insanlar toplanır. 
Küçük ve büyük, erkek ve kadın, Hıristiyan ve Müslüman, Ermeni, Süryani, 
Türk, Arap, Kürt, Yahudi ya bağdaş kurarak yerde otururlar ya da duvara yas- 
lanırlar. Burada din ve inanç farkı yoktur. Acı çekmek herkesi eşit kılar. Müs- 
lümanlar buna belki şaşırıyorlar, ama burada Hıristiyanlara oranla öncelikleri 
olmasıyla ve muayenehaneye, içeri girerken verilen numaralara göre sıraya di- 
zilerek alınmayla yetiniyorlar.” — ç.n. 
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zengin-fakir, asker-sivil, çok çeşitli başlıklar ve giysiler için- 
de, kiminin bayrak taşıdığı kalabalık bir topluluğu gösterir; 
çoğu ayakta konuşmaktadır, kimisi yere çökmüştür, kimisi 
arabaya ya da eşeğe binmiştir; birçoğu da balkonlara veya ça- 
Шага çıkmıştır.” Künzler de Ermeni kilisesinin avlusunda- 
ki “hürriyet gösterisi”ne Müslümanlardan ve Hıristiyanlar- 
dan oluşan karma bir kalabalığın katıldığına tanık olur. Bu, 
Türk subaylarının -kimilerinin coşkuyla, kimilerinin de he- 
yecandan “titreyerek” (Hıristiyanlar) alkışladıkları— hürriye- 
ti ilan ettikleri, hürriyet, adalet, uhuvvetten söz ettikleri top- 
lantıdır. Derler ki: 


“İmparatorluk halklarını can düşmanı yapan, bunca kardeş 
kanı akıtan —hatta bu kilisede bile!—, binlerce insanı yurdun- 
dan süren, binlercesini sorgusuz sualsiz hapse tıkan, bu büyük 
ve güzel imparatorluğu fakirleştiren rejim sona erdi!” 


Bu yeni hürriyet onuruna düzenlenen toplantılarda, bir ha- 
tip özellikle sivrilir ve Müslüman olsun, Hıristiyan olsun pek 
çok Urfalının yakınlığını kazanır; “bugünlerde mantar gibi bi- 
ten genç Ermeni siyasetçiler”in tersine, o, yeni çağın övgüsü- 
nü ılımlı bir tarzda yapmaktadır. Bu kişi, Protestan Süryani bir 
papaz, Künzler'in yakın dostu ve kısa süreden beri yerel İttihat 
ve Terakki Komitesi üyesi Djürdji'dir. Komite önderlerinin, İs- 
tanbul'daki yeni Meclis-i Mebusan'a Urfa'nın temsili için öner- 
dikleri adaylardan biri olur. Ama sonunda Meclis-i Mebusan'a, 
iki Müslüman, panislâmcı bir şeyh ile “eski tür”den, ama libe- 
ral görünümlü zengin bir Türk seçilir.” 

Dokuz ay sonra, Nisan 1909'da “gerici tepki” İstanbul'a ege- 
men olduğu sırada, (Otuz bir Mart Vakası), Urfa'da gerilim 
yükselir, ama çatışmaya dönüşecek kadar yozlaşmaz. İstan- 
bul'dan, bundan böyle sadece “şer'i-şerif”in (İslami yasa) ge- 
çerli olacağını bildiren bir telgrafın gelişi Hıristiyanlar arasın- 


35 Giambattista, s. 1624. Vilayet konağının başka bir resmi için karş. CO, 1913, 
s.173. 


36 CO, 1908, s. 174-175. 
37 Künzler, 1925, s. 111, karş. Künzler, 1951, s. 89. 
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da büyük üzüntüye yol açar. Daha Adana, Tarsus ve Antak- 
ya'daki katliamların haberi gelmeden önce American Board'un 
yıllık toplantısına giden yirmi iki Protestan papaz ve öğretme- 
nin katledildiği öğrenilir; bunlar arasında Djürdji ve Urfa'nın 
Ermeni papazı da vardır. Misyonerlere yakın olan iki ittihat- 
çı subay, Protestan Süryani Kilisesi'ndeki cenaze törenine ka- 
tılırlar ve kısa birer konuşma yaparlar. Ama gene de ayrı din- 
den kesimler arasında başlayan güvensizlik aşılamaz, tersine, 
herkes silahlanır; Ermeni Mahallesi olası bir saldırıya karşı ha- 
zırlık yapar. Ticaret durur, her kesimden insanın karşılaşma 
yeri olan çarşı günler boyunca bomboş kalır. Ama vali kararlı 
bir tavır alır, kentte gece gündüz devriyeler dolaşır. Azınlıkla- 
rı yatıştırmak için, Genç Türk subayları, büyük Ermeni kilise- 
sinde konuşmalar yaparlar. Bu dönemde, hastaneyle ilişkileri 
son derece sıcaktır. Vischer, “Burada tanıdığımız Genç Türk- 
ler, büyük yakınlığımızı kazanmışlardır” diye yazar. 

Ancak Sultan V. Mehmed'in tahttan indirilmesinden (27 Ni- 
san 1909) birkaç gün sonra yaşam, Halep'le zorunlu olarak ke- 
silen irtibat da dahil, normale dönmeye başlar. Yeni sultanın 
tahta çıkışını izleyen tören sırasında, vali kısa bir konuşmay- 
la olaylar hakkındaki düşüncelerini açıklar. Müftü ve bir mol- 
la dua ederler. Aynı şekilde yerli Katolik bir rahip bütün halkın 
önünde yüksek sesle dua eder ki, böyle bir şey resmi bir tören 
sırasında o güne kadar düşünülemezdi bile!38 

Genç Türk devrimi sırasında da olduğu gibi, farklı cemaat- 
leri bir araya toplayan böyle ortaklaşa seferber olma anlarına, 
kentte çok ender tanık olunur. Bazı misyonerler gibi herkesin 
saygısını kazanmış, tanınmış kişilerin cenazelerine farklı cema- 
atlerden temsilcilerin katılabildikleri bir gerçek olsa bile, böy- 
le törenler, genellikle aynı dinden olanlar arasında geçer. Mis- 
yonerler bize ancak çarşı, resmi daireler vb. gibi yerlerde, o da 
her zaman değil, daha gündelik olarak bir araya gelme vesilele- 
rinin doğduğunu bildirirler. 

Yukarıda söylediğimiz gibi klinik, çoğunluğu Hıristiyan ol- 
sa da, her milletten hastaları bir araya getirir. Hastalar arasın- 


38 Künzler, Vischer ve F. Eckart, CO, 1909, s. 84-88'de. 
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da, Urfa'daki Katolik ve Protestan Amerikan misyonlarından 
kişiler bile vardır. 15 Temmuz 1913'te yeni binanın temeli atı- 
lırken çekilmiş bir fotoğraf vardır, hastanenin, bölgede üst dü- 
zeyde gördüğü kabulü kanıtlar: Gerçekten, Vischer, Künzler 
ve bir grup çocuğun dışında, bütün kesimlerden saygın kişi- 
ler -özellikle müftü, Katolik Ermeni vartabed,* Ulusal Erme- 
ni Kilisesi'nden yüksek rütbeli bir papaz, gibi, mutasarrıf (va- 
li) İsmail Tefzi Paşa da- fotoğrafçının karşısında sıralanmış- 
lardır.3” 1912'den önce, Vischer'in, mutasarrıf tarafından Ur- 
fa'daki Türk hastanesinde baş cerrah olarak görevlendirilmiş 
olması,” 1ЬЫ misyonun, mahallin resmi dünyasıyla bütünleş- 
tiğini gösterir. 

Misyoner hastanesinin, savaş öncesi yıllarda, ne ölçüde ken- 
di yerini sağlamlaştırdığını kanıtlayan başka unsurlar da vardır. 
Künzler, sadece yeni bir hastane değil, biri Vischer'in ailesi, biri 
de kendi ailesi için iki de ev -hemen ilgi odağı haline gelen- in- 
şa eder. Artık sahte kimlikler altında, yani önceki onyıllarda ol- 
duğu gibi, Osmanlı uyruklu bir dostun aracılığında arazi edin- 
mek ve inşaat izni almak gerekmez. Hastane mülkiyetinin bir 
İsviçreli'nin adına kayıtlı olması, 1918'de, Almanya'nın yenilgi- 
sinden sonra büyük bir avantaj sağlar. İlk yıllarda, Urfa'nın yaz 
sıcaklarından kaçmak için Mamuretülaziz ya da Maraş'taki mis- 
yonlara, Siverek-Diyarbakır arasındaki Çermik kaplıcalarına ve- 
ya Lübnan'a gitmek üzere uzun ve güç yolculuklar yapmak ge- 
rekirken, şimdi Urfa'dan yürüyerek bir iki saat uzakta, yazlık 
küçük bağ evleri, hatta hastaneye ait bir tatil evi bile vardır.“ 

Maddi imkânlara kavuşmayla iyimserlik, hele de Alman- 
ya'daki Deutsche Orientmission yetkililerinin kafasında birbiriy- 
le atbaşı giden köklü değişikliklere (“Ermenileri hedef alan re- 
formlar”) uğramış bir Doğu Anadolu beklentisi içinde, bir Er- 


(9) Öğretmen din adamı – с.п. 

39 CO,1913,s. 209. 

40 Abdülhamid döneminde, görkemli bir binada kurulan, DOM'un tıbbi ekibin- 
ce, kendi girişimlerinin kötü bir kopyası olarak görülen bu hastane; Genç Türk 
devriminden önce pek çalışmıyordu (karş. CO, 1913, s. 26-27). 


41 Karş. Künzler, “Das Ferienheim des Urfahospitals”, CO, 1912, s. 170-175, Vis- 
cher, Eine Badereise im Mor genlande, Basel, 1914. 
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meni-Alman yüksek öğretmen okulu açmayı düşünürler;*? 
ama, ne bu tasarı, ne reformlar, ne de Urfa'da inşaatı tasarlanan 
yeni hastane hayata geçebilecektir. 


ÖLÜP GİDEN BİR DÜNYA 


Balkan Savaşları (1912-1913), uzaktan da olsa, Urfa üstünde 
olumsuz etkiler yaratır. Misyonerler dinlerarası çatışmalara dö- 
nebilecek tepkilerden endişe duyarlar; donanımları yetersiz, 
kurbanlık koyun” gibi Doğu'ya gönderilen genç insanlara acır- 
lar. Urfa kenti, Birinci Dünya Savaşı sırasında 1915teki trajik 
olaylardan kent Ermenilerin, hatta Kürtlerin kafilelerle tehci- 
rine, Ermeni mahallesinin yakılıp yıkılmasına sahne olur- iti- 
baren küllere gömülür. Kaynaklarımız bu olayları, misyonerle- 
rin gözüyle inceleme olanağı vermektedir. 

İlk yıl (Ağustos 1914-Ağustos 1915), Urfa'nın etniklerara- 
sı havasında dramatik bir gelişmeye tanık olur. Eylül 1914'te, 
Genç Türk hükümetinin tek taraflı olarak kapitülasyonları kal- 
dırma kararı, kentte, büyük bir zafer olarak kutlanırken mis- 
yonerleri de kaygıya düşürür. 1914 Kasımı'nın sonunda, cihad 
ilanı, daha beter bir korku yaratır. Urfa'ya ulaşan ve coşkuyla 
kutlanan zafer haberlerine pek inanmadıkları Almanya ve müt- 
tefiklerinin nihai başarısına kuşkulu gözle baktıkları için, Er- 
meniler, “melun [hain] Ermeni milleti” muamelesi görmeye 
başlarlar. Kuzeydoğu sınırından gelen ve Sarıkamış taki bozgu- 
nu saklamakta zorluk çeken telgraflar kutuplaşmayı derinleşti- 
recek mahiyettedir. 1914 yılı sonunda, Urfa'ya kendi tarikatın- 
dan din kardeşlerinin yanına sürgün edilen -Kapüsenler ve Os- 


42 Schafer, s. 83-84. Rusya ve Almanya, Ermeni reformları için belirleyici bir rol 
—Lepsius'un da bulunduğu, İstanbul'daki gizli pazarlıklar sırasında— oynadı- 
lar (Beylerian, Arthur, Les Grandes Puissances, VEmpire ottoman et les Armeni- 
ens dans les archives françaises (1914-1918), Paris, s. XIX ve Goltz, Herrmann, 
“Die “armenischen Reformen” im Osmanischen Reich, Johannes Lepsius und 
die Gründung der Deutsch-Armenischen Gesellschaft”, 75 Jahre Deutsch-Ar- 
menische Gesellschaft. Festschrift, Overath, 1989). 


43 Le petit messager de S. François, No. 200, s. 53-54, Ocak 1913. Künzler, bölge- 
den ilk Hıristiyan askerlerin toplanması hakkında: CO, 1911, s. 24-29. 
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manlı uyruklu olmayan Fransiskenler de sürülmüştür— Diyar- 
bakır'ın yerlisi bir Fransisken rahibe, izlenimlerini şöyle kayde- 
der: “...burada her şey, savaşın korkunç katliamlara dönüşecek 
şekilde yozlaşacağının işeretlerini veriyor” 3 

Vischer”in, Temmuz 1914'te, iznini geçirmek üzere Ba- 
sel'e gitmesi, hastane için talihsizlik olur. Ülkesinde silah altı- 
na alınır ve Urfa'ya ancak 1919'da döner. Bütün sorumluluk, 
Künzler'in başkanlığında, ekibin geri kalanına yüklenir. Ken- 
tin Yahudi hekimi, hastanenin resmi tıbbi yönetimini yürütür. 
1914'ün sonunda bir subay Künzler'i, ittihatçıların Ermenileri 
zorla tehcir etme tasarısından açıkça haberdar eder.” Kaygıla- 
nan Künzler, Urfa Ermenilerini ihtiyatlı olmaya çağırır. Corin- 
na Shattuck'ın Urfa'daki halefi ve Künzler'in yakın dostu, genç 
Amerikalı misyoner Francis H. Leslie, Deutsche Orientmissi- 
on'daki “Herr Eckart”dan, havanın ağırlaşmasına katkıda bulu- 
nan konuşmaları dolayısıyla şikâyetçidir: 


“hel... has been making stirring speeches to the Moslems, tel- 
ling them that the cause of the war was that the powers of the 
Triple Entente had been intending to partition Turkey among 
themselves and that Germany had begun the war to protect Tur- 
key from such а fate.... [he] has been telling the Armenians that 
they vvill surely bring another massacre upon themselves if they 
do not stop speaking against Germany, and [he] has been tal- 
king likewise to the Turks.” * 


Ermeniler, sistemli bir şekilde, özellikle Halep yoluyla silah- 
lanmaya başlarlar. Nisan sonunda, Ermeni öğretmenler tutuk- 


44 Cinq ans dexil..., s. 14 (yazarı bilinmeyen elyazması, Urfa savaşı sırasında kale- 
me alındı). Karş. CO, 1915, s. 5 ve Künzler, 192), s. 11. 

45 National Zeitung, No. 287-297, Basel, 1920, Künzler, 1921, s. 5-8, 1933, s. 
44-48. 

46 J.Barton'a23. 11. 1914 tarihli mektup, ABCFM, 16. 9. 5, с. 25. 

(*) “Müslümanların kanını kaynatan konuşmalar yapıyordu, onlara ittifak devlet- 
lerinin niyetinin Türkiye'yi kendi içinde bölmek olduğunu, Almanların savaşı 
Türkiye'yi böyle bir yazgıdan korunmak için başlattığını anlatıyordu... Erme- 
nilere ve Türklere, Almanya aleyhinde konuşmayı kesmezlerse yeni bir katlia- 
ma hedef olacaklarını söylüyordu.” - с.п. 


274 


lanır; on beş gün sonra, Ermeni eşrafından on sekiz aile Rak- 
ka'ya sürgün edilir, ama erkekler işkenceyle konuşturulmak 
üzere Urfa'ya geri gönderilir. Ermeni tehciri hakkındaki tanık- 
lıkları, dindaşlarına ilk, Vali Reşid Bey tarafından kentten ko- 
vulan American Board'un Diyarbakır'daki hekimi Dr. Smith ile- 
tir. Misyonerler harekete geçerler: Haziranda, Künzler Halep'e 
giderek çeşitli ülkelerin konsoloslarını, özellikle de Amerika- 
lı Jackson ile Alman Rössler'i uyarır. Rössler'e bir nota vererek, 
Almanlardan, işlenmekte olan korkunç cinayete karşı acil ön- 
lemler almalarını ister. 

10 Ağustos kesin dönüm noktası olur. İttihad veTerakki'nin 
iki yüksek rütbeli subayı, Ahmed ve Halil beyler, Urfa'nın is- 
tibdat yönetiminin başına gelirler. Sürgün kararını bahane ede- 
rek kent dışındaki Ermeni ileri gelenlerinin katlini”” ve çevre- 
deki yolları yapmakla görevli, bin kadar Ermeni'den oluşan işçi 
taburunun tasfiyesini emrederler.* Sonra, sıra kentin kendisi- 
ne gelir. Yukarıda söz ettiğimiz Fransisken rahibe şöyle haykı- 
rır: “Bedbaht Urfa kentimizin, 1915'in Ağustos, Eylül ve Ekim 
aylarındaki hikâyesi nasıl anlatılabilir ki! Tasviri imkânsız bir 
dehşet ve kıyım dönemil””” 

Jandarmalar tarafından korunan katedral, sürgün edilmiş 
kadınların en güzellerinin toplandığı bir genelev olmuştur. 
Subaylara, zaptiyelere ve bazı Urfalılara “hizmet”, ya Ermeni 
eşrafıyla birlikte öldürülmüş “vartabed”in odasında ya da ev- 
lerde verilir. Kent Ermenileri, savunma için kendi mahallele- 
rinde mevzilenirler. Öte yandan, birçoğu da misyonerlere sı- 
ğınmaya çalışır. 5 Ekim 1915'te Kumandan Fahri Paşa, Alman 
Subay Graf Wolfskehl von Reichenberg komutasındaki birlik- 
ler ve toplarla kente gelir.” Fahri Paşa, Deutsche Orientmissi- 
onun Ermeni müstahdemleriyle bazı yakınlarının sığındıkları 


47 Onlardan önce, iki Osmanlı mebusu Wartkes ile Krikor, saat birde Urfa'da 
kurşunlanarak öldürüldü, kentin hekimi, ölüme tifüsün yol açtığını bildiren 
bir belge düzenlemek zorunda kaldı (Künzler, 1921, s. 14). 

48 Eckart, Der Orient, Postdam, 1921, s. 125-126. 

49 Cinq ans dexil.., s. 28. 


50 Askeri Tarih Belgeleri Dergisi, No. 85, Ekim 1985, s. 114-115 (kumandan veki- 
li Fehmi'nin telgrafı). 
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masbanenin boşaltılmasını ister. Franz Eckart'a dört yüz ka- 
dın ve çocuk ile yedi erkeğe iyi bakılacağına ilişkin garanti ve- 
rir. Kısa süre sonra, aynı kişi erkeklere işkence yaptırıp öldü- 
rür ve kalanları da tehcir eder. Graf Wolfskehl de, Ermeni di- 
renişinin tasarlanmış bir ayaklanmayla hiçbir ilgisi bulunma- 
dığını ve bunun meşru bir müdafaa olduğunu anlatan yurt- 
taşlarını dinlemeksizin, Ermeni mevzilerini yıkmaya girişir. 
Deutsche Orientmission'un misyonerleri ile hem Alman hem 
de Türk yetkilileri arasındaki bağların kopuşu ilk böyle mey- 
dana gelir. 51 Kayıtsız şartsız teslimden sonra, erkeklerin ço- 
ğu kaçamamışlarsa —harp divanında yargılanarak ya da yar- 
gilanmadan- katledilirken kadınlar ve çocuklar da tehcir ka- 
filelerindeki yerlerini alırlar. Amerikalı misyoner Leslie, stra- 
tejik konumu nedeniyle Amerikan binasını işgal eden isyan- 
cılar arasında bulunduğu —buna zorlanarak- için, defalarca 
mahkeme karşısına çıkar. Olayların etkisinden kurtulamaya- 
rak ve gördüğü onca yargısız infazın verdiği yıkılmışlık için- 
de, intihar eder.” 

Önemli sayıda kadın ve çocuk Müslümanların yanına sığı- 
nır. Bu kadınlardan, kız ve erkek çocuklardan birçoğu, özel- 
likle cinsel bakımdan suiistimal edilmiş olsalar bile,” diğer 


51 Bunun ardından DOM'un içinde, Lepsius ve misyonerler, öte yandan ise, san- 
sür korkusuyla, Basel yoluyla Urfa'dan ulaşan çarpıcı haberlere rağmen edil- 
gen kalan Almanya'daki yönetim kurulu arasında bir bölünme olacaktır. Lep- 
sius, ülkesinde persona non grata olmadan önce, özellikle büyük ölçüde Künz- 
ler'in tanıklığı kadar 1919'daki belgelerinden (Deutschland und Armenien, 
1914-1918) de esinlenen Bericht über die Lage des Armenischen Volkes in der 
Türkei (Postdam, 1916) adlı ünlü eserini yayımlayarak, İsviçre ve Almanya'da 
bir reklam kampanyası düzenler. Bu son kitap, Türkiye'de birçok Alman ѕи- 
bayının muhacirler lehine harekete geçtiklerini belirtirken, daha sonraki araş- 
tırmaların aksine, Halep konsolosu Rössler gibi sivil makamların çabalarının, 
bazı yüksek rütbeli subayların çok kötü etkisiyle engellendiğini gösterir (karş. 
Christoph Dinkel, “German Officers and the Armenian Genocide”, The Arme- 
nian Review, c. 44, No. 1/173, s. 77-130, Boston, 1991). 

52 B. Eckart, Der Orient, 1921, s. 154-155'te; Künzler, 1921, s. 55-57, Özçelik, s. 
25ve31, MH, 1916, s. 18-19. 

53 Künzler € göre, çok sıkça olan butür suiistimaller, genellikle subayların işiydi 
(1921, s. 77 ve 87). Ayrıca, Malatya'daki misyoner Е. Ј. Christoffel, o güne ka- 
dar Anadolu'da görülmedik bir sokak fahişeliği tablosu çizer (Aus dunklen Tie- 
fen, Berlin, 1921, s. 54-55). 
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pek çoğu da insancıl bir kaygıyla kabul görür. Yetkililerin 
tehditlerine rağmen, birçok ev sahibi, korumasına aldığı in- 
sanları ele vermez. Bunların arasında Vischer ve Künzler'in 
çok iyi dostu -ve çok iyi bilgi kaynaklarına sahip habercisi— 
Urfa kadısı da vardır: 


“... kentin yüksek yargıcına harp divanı tarafından, evine al- 
dığı Ermenileri teslim etmesi için ihtarda bulunuldu (...). Bu 
karanlık günlerde, Urfa'da Ermenilere reva görülen zulümlere 
karşı cephe alınan bir toplantıya başkanlık yaptı (...). Toplan- 
tıdan sonra, paşa onu huzuruna getirtti: Sen kim oluyorsun da 
işi Ermenilere insani muamele talebiyle merkezdeki hükümete 
karşı çalışmaya, hatta emrime rağmen Ermenileri evinde sak- 
lamaya kadar götürüyorsun?” (...) Bu tehditlere rağmen, bir- 
kaç gün sonra, evine yeniden sığınmacıları kabul etti (...). Da- 
ha sonra, çok yakın bir dostluk, hatta kardeşlik duyguları için- 


de birbirimize veda ettik.”” 


1915 Ağustosu'ndan itibaren, “en fakir olanlara dev boyutta 
İungeheuverl” bir yardım çalışmasına girişen hastane sorumlu- 
su, en azından felakete karşı bir şeyler yapmayı denemek için, 
yüksek bir cesaretin yanı sıra, toplumsal ilişkilerinden ve kur- 
nazlıklardan da yararlanır. O sırada, hoş karşılanmasa da, ağır 
hasta Ermenileri hastaneye yatırma imkanı vardır, ama, “Ya- 
kup efendi” her zaman yaptığı hapisanedeki hastaları ziyare- 
tinin ve “asiler”e insancıl yardım çalışmalarının harp divanın- 
ca birdenbire yasaklandığını görür. Ordu, kentin hastanesine 
el koyar; ekip —artık sadece Künzler ve Ermeni hastabakıcılar- 
dan ibarettir— yardımcı bir hastane açar. Birkaç ay sonra, Kasım 
1915'te, Fahri Paşa'nın teftiş ziyareti, bu deneyime sert bir şe- 
kilde son verir. Paşa farklı etnik kökenlerden hastaların koğuş- 
larda bir arada bulunmasını suç sayar, yardımcı, hastanenin va- 
kit geçirmeden kapatılmasını ve az çok yürüyebilen bütün Er- 
menilerin -ölüme göndermek üzere- resmi hastaneden çıkar- 
tılmasını emreder. Elde kırk kadar yataklık hasta (normalde en 


54 Künzler, 1921, s. 67-68. 
277 


çok: 25) kalır; her gün, tifüsün kol gezdiği kent evlerinde yak- 
laşık yüz kadar hasta ziyereti yapılır. Kendi de, bu hastalığı ön- 
ceden geçiren Künzler, bulaşma tehlikesi olmadığından hasta- 
lara çekinmeden yaklaşabilir. Mayıs 1916'da, kent hekimi iş- 
ten ayrılınca, yeni sıhhiye müfettişinin emriyle hastane kapatı- 
lır, eczanesi de mühürlenir, ama pencereden gizlice girerek acil 
ilaçların alınması imkânı vardır. Bu zorunlu kapanış, Künz- 
ler'in bundan böyle bütün zamanını muhacirlere (sürgünler) 
hasretmesine yol açar. 

Kuzeyden gelen kafilelerin geçiş noktası olan Urfa yakınla- 
rından yüz binlerle geçen sürgünler konusu, en başta Erme- 
nilerle, sonra da Kürtlerle -ve Avrupa bunu hiç hesaba kat- 
maz- ilgilidir: 


“Bu, başta Ermenilerle ilgili, aynı bahane ileri sürülerek ya- 
ni onların [Kürtlerin] pek güvenilir unsurlar olmayacakla- 
rı ve ordudan kaçarak Ruslarla birleşme tehlikesini yarata- 
cakları iddiasıyla yapılıyordu. Çapakçur, Palu, Muş bölgele- 
rinden, yani Erzurum ve Bitlis vilayetlerinden Kürtlerin teh- 
ciri, 1916 kışında gerçekleşti. Yaklaşık 300.000 Kürt güne- 
ye göç etmek zorunda kaldılar. Önce, Yukarı Mezopotam- 
ya'ya, özellikle Urfa çevresine, ayrıca Ayıntab ve Maraş böl- 
gesinin batısına yerleştirildiler. 1917 yazında tehcir, Kon- 
ya'nın yüksek yaylalarına doğru sürdü. Genç Türklerin ama- 
cı, bu Kürtleri bir daha doğdukları topraklara döndürme- 
mek ve onları İç Anadolu'da git gide Türklük (im Türken- 
tum) içinde eritmekti. 


Göçler sırasında, Kürtlere yapılan muamele Ermenilerin ma- 
ruz kaldığından son derece farklıydı. Onlara fenalık edilmiyor, 
kimseden eziyet görmüyorlardı. Ama korkunç olan, bu tehcir- 
lerin kış ortasında yapılmasıydı...””” 

Künzler, birkaç bin kadın ve çocuk Ermeni muhacire” dü- 


55 Künzler, 192), s. 49. 


56 Para -ilk altı ay içinde, Haziran 1916-Mart 1917, toplam, yaklaşık 100.000 İs- 
viçre İrangı—, Basel'den (en büyük miktar), sonra Postdam (Lepsius), Halep 
Amerikan Konsolosluğu ile Hülfsbund'dan gelir (Künzler'in Rössler'e notu, 
Lepsius, 1919, s. 343'te). 
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zenli mali desteğin dışında, Kürt muhacirlere de önemli bir 
yardım sağlar: Sadece insancıl değil, aynı zamanda Müslüman- 
larla gayrimüslimler arasında bir dengeyi elde tutmaya ve böy- 
lece tarafsız bir kişi görüntüsünü korumaya dayalı diplomatik 
bir eylem:”” 


“Hükümet, Ermenileri kurtarma çalışmama ters ve çok kere 
muhtemelen kıskanç bir gözle baktığı ve onlara, insan kar- 
deşlerimiz olan bu Kürtlerin içinde bulunduğu korkunç se- 
falet yüreğimi derinden sızlattığı içih, Aralık 1916'da Halep 
yolculuğuna çıktım. Oradaki konsolosları bir yardım çalış- 
ması için harekete geçirmek amacındaydım. Böyle bir eylem- 
den Ermenilere yardım konusunda da bazı olumlu sonuçlar 
elde etmeyi umuyordum. Hem Alman konsolosu hem Ame- 
rikan konsolosu, isteğimi çok sıcak karşıladılar. Dönüşte, bu 
bölgedeki muhtaçların sayısına ilişkin bir fikir edinmek üze- 
re Suruç ve Harran Ovası'ndaki köylerden geçtim. Bunların 
sayısı aşağı yukarı 30.000'di, ama kuzeyden her gün yeni ka- 
fileler geliyordu.”59 


Kısa bir süre sonra, 1916 yılının sonunda, Halep Amerikan 
konsolosu Jackson'un bir ulağı ona 150.000, Alman konsolosu 
Rössler'de 7.000 İsviçre frangı verir. Bu parayla, muhtaç Kürt- 
lere dağıttırmak üzere yüz tondan fazla tahıl satın almayı başa- 
nr. Ne yazık ki, 1917-18 kışında, Kürtlerden on binlercesi so- 
guktan ve açlıktan ölür. Bununla birlikte, Künzler'e göre sorun, 
ordunun el koyması yüzünden buğday bulunamaması değil, fi- 
yatlarını artırmak için unun bir kısmını saklayan büyük toprak 
sahiplerinin yaptıkları vurgunculuktur.” 

Urfalı tanıkların bize ilettikleri en karanlık konulardan bi- 
ri savaş zenginliğidir. Bertaraf edilen Ermenilerin, menkul ve 
gayrimenkul malları harp divanı tarafından müsadere edilir, 
sonra da bir tasfiye komisyonu tarafından yönetilmeye başlar. 
Komisyon sürekli yenilenir, bu da eşraftan birçok kişinin zen- 


57 Karş.Der Orient, 1919, s. 66, 1921,s. 138-139 ve Künzler, 1933, s. 75. 
58 Künzler, 1921, s. 80. 
59 Künzler, 1921, s. 89-192; Cinq ans d'Exil..., s. 50-51. 
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ginleşmesini sağlar. Bu komisyonun zabıt kâtibi olmadan önce 
harp divanında tercümanlık yapmaya zorlanan Protestan Sür- 
yani papaz Efrem, gizli oturumlarda olup bitenleri, ayrıntıla- 
rıyla İsviçreli arkadaşına anlatır. Ancak komisyon üyeleri cep- 
lerini doldurduktan sonra, bu mallar çok ucuz fiyatlarla ve sa- 
dece Müslümanların katıldığı açık artırmayla satışa çıkarılır.“ 
Subaylar —gene bu tanıklara göre, bunlardan bazıları savaştan 
en çok faydalananlardır—, başka imkânlara da sahiptir. 1914'ten 
1916'ya kadar yapılan ordu müsadereleri yalnız Ermenilerin 
mallarıyla ilgili kalmaz, çok büyük özel çıkarlar sağlama fırsa- 
tını da doğurur." Her büyük mevcut askerlik şube reisi suba- 
yı, daha büyük bir kâr sağlamak amacıyla bu görevi rüşvet ve- 
rerek elde eder. Çevresindeki doktorların rolü devede kulak- 
tır: Şube reisinin istediği parayı ödeyen yeni kura erinin çürük 
bildirimini yapmak. Zaten, Türk askerlerinin, özellikle yaralı- 
ların sefil durumundan da yazarlarımız kızgınlıkla söz ederler. 
Kapatılmadan önce ve 1918'de yeniden açıldıktan sonra, İsviç- 
re hastanesi, —artık bu adla tanınmaktadır— sürekli bu askerler- 
den bir kısmının tedavisini yapmıştır.”” 


URFA'DAN AYRILIŞ 


İki savaşın ertesinde (Birinci Dünya Savaşı ve Türk Bağımsızlık 
Savaşı), Urfa'daki misyoner mikrokozmozunun çerçevesi (et- 
nik bileşim, siyasi koşullar) temelinden değişir. Bunun sonucu, 
misyonerlerin kentten ayrılması olacaktır. 

İsviçrelilerin Osmanlı İmparatorluğu'ndaki davranışları- 
nın üstünde durmaya değer: Bir yandan ülkelerinin emper- 
yalist olmayışını öne çıkarırlar; öte yandan da, keyiflerine gö- 
re, büyük bir “emperyalist” devletin himayesinden sonuna ka- 
dar yararlanırlar.’ Mütarekeden sonra, hastanenin küçük eki- 


60 B. Eckart, Der Orient, 1922, s. 20'de; Künzler, 1921, s. 14, 69-70. 

61 Künzler,1921,s. 9-10. 

62 Künzler, “Beobachtungen über Kriegskrankheiten in Mesopotamien”, Die 
ârtzliche Mission, Tübingen, Ocak 1920, s. 33-35. 

63 Karş. Witschi, s. 107-111. 
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bi, göz göre göre İsviçre kimliğine bürünür, eski Alman kisve- 
sinden sessizce sıyrılır, hemen İngilizlerle, ardından Fransız- 
larla olduğu gibi Osmanlı, daha sonra da Kemalist devlet yet- 
kilileriyle uyuşma sağlar. Türk Milli birliklerinin komutanı- 
nın gözünde bir Belçika hastanesinin yöneticisi (metinde ay- 
nen) olan “Fischer [= Vischer), duruma göre uyruk ve vatan- 
daşlık değiştiriyordu”.”" 

Fransisken rahibe, Deutsche Orientmission'un Alman üyeleri- 
nin Urfa'dan ayrılışını biraz da iğneleyici bir uslüpla gözler: 
“Ağustos ayında İtilaf Devletlerinin Beyrut'a giriş haberi geldi 
ya! Alman-Türk ittifakı artık kendine olan güvenini ve kibirini 
kaybedince, Urfa'da oturan Alman aileleri, selameti kentten he- 
men ayrılmakta buluyorlar...””” 

Rahibenin tanıklığına inanacak olursak, 20 Mart 1919 tarih- 
li kısa bir telgrafla İngilizleri Urfa'ya gelmeye ikna eden, gali- 
ba, elverişli konumlarının farkında olan Künzler'dir. Dört gün 
sonra, Türk Bölge Komutanı tarafından 13. Ordu Komutanı'na 
çekilen telgrafın sonunda aynı gün, İngiliz birliklerinin Urfa'ya 
girişleri hakkında verilen bilgileri okuruz: “İngiliz yarbay ve iki 
subay(...), çevredeki çeşitli binaları dolaştıktan sonra, İsviçreli 
Yakop'a |-Jacob| konuk oldular” 57 

İngiliz askeri doktorunun (askerler gibi o da bir Hintli) res- 
mi yönetimi altında, hastane yeniden serbestçe faaliyete geçme 
imkânına sahip olur. Ermeni mahallesi, İngilizlerin himayesi 
ve mali desteğiyle, hızla yeniden inşa edilir. Çoğunluğu çeşit- 
li yerlerden gitme sürgünler, epey bir kısmı da Halep'te sakla- 
nan Urfalılar olmak üzere binlerce Ermeni Urfa'ya döner; ara- 
larında Arabistan'da Osmanlı ordusunda sadakâtle hizmet ver- 
miş birkaç asker bile vardır. 

Nisanda, Relief'in ilk temsilcilerinin gelişi, Künzler çiftini 
yaklaşık altı yüz Ermeni kadın ve yetimin sorumluluğundan 


64 Ursavaş, s. 106 (bu belirgin hata —İsviçre yerine Belçika hastanesi denmesi— 
YA, s. 7383'te de tekrarlanmıştır). 


65 Alman misyonerler ciddi güçlükler içinde bulunmalktaydılar (karş. Schafer, s. 
101, Christoffel, a.g.e., s. 76-126). 


66 Cinq ans dExil..., s. 53. 
67 YA, s. 7382'de tekrarlanır. 
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kurtarır. Temmuz 1919'da, Dr. Vischer'in dönüşü, Künzler'le- 
re izne çıkma olanağı verir. Bununla birlikte, bazı Ermeni- 
ler onu, 1915'te emanet ettikleri parayı zimmetine geçirmek- 
le suçlayacaklardır. Kasım 1919'un başında, İngiliz birlikleri- 
nin yerini Fransızlar alır. Başından beri, Fransız askeri güçle- 
riyle kurulan ilişkiler dostçadır. Şimdi hastane, resmen bir İs- 
viçre kuruluşuna aittir. Hıristiyan, Müslüman ayrılmaksızın 
hasta sayısı, 1919-1921 yıllarında mutlak rekoruna ulaşır; yıl- 
da yaklaşık altı yüzü yatılı olmak koşuluyla altı bin hasta teda- 
vi edilir. Bu elbette, bir yandan savaş mahrumiyetlerinin hasta 
sayısında yarattığı kabarıklıktan öte yandan da Şubat 1920'de, 
bizzat Urfa'da, Fransızlarla Türkler arasında patlak veren sa- 
vaştan ötürüdür. 

Sivas Kongresi'nden sonra, Urfa eşrafı üstünde milliyetçi 
baskı artar? Ocak 1920'de gerilim öyle yükselir ki, Ermeniler 
çarşıya çıkmaya cesaret edemezler. Urfa'daki milli güçlerin ko- 
mutanı Namık'ın ” imzaladığı bir ültimatomdan -çok nazik bir 
tonda ve Wilson ilkelerine gönderme yaparak kendi kaderini 
tayin savunmasının izini taşıyan bir metin— sonra, Kürt aşiret- 
lerini de takviyesine almış kuvva-yı milliyenin, vakit geçirme- 
den saldırması beklenir.”' 

Namık'ın sağlam belgelere dayalı eserinin” yanı sıra, elimiz- 
de, Vischer Fransızlara yakın, onlar adına aracılık yapar— ve ka- 
rısının”” iki ay süren kuşatmayı, Fransızların teslim oluşunu” ve 
68 Federation suisse de secours aux Arméniens, (daha sonra: Federation des Comités 


suisses amis des Arméniens), 1895'ten itibaren kurulmuş çeşitli bölge dernekle- 
rinin 1918'de birleşmesiyle oluşur (karş. Meyer, s. 121-123). 


69 Karş.örn. 19. 9. 1919 tarihli telgraf, belge 108, Kemal, Mustafa, Die neue Tür- 
kei, 1919-1927, Böl. 3, Leipzig, 1928, s. 87-88. 


70 Gerçek adı: Ali Saib. Sonradan Ursavaş soyadını aldı. 
71 Ursavaş, s. 74. Karş. ayrıca Namık'ın Mustafa Kemal'e önceki telgrafı (s. 54). 


72 Ursavaş, 1924, diğerleri arasında Vischer'in birçok mektubunu verir. Karş. Öz- 
çelik'in çalışmaları (özellikle “Milli Mücadele'de Urfa'da Ermeni Fransız işbir- 
liği ve bir Ermeni doktorunun Amerika'dan gönderdiği mektup”, Askeri Tarih 
Bülteni, No. 22, s. 193-204, Ankara, 1987'de) ve YA, s. 7382-7384. 

73 Vischer, 1921 ve Vischer-Oeri, 1967. Arama yapılmadığından Vischer çilti 
(Künzler'ler gibi) Urfa'daki ikamet sırasında yazdıkları tüm notları koruya- 
bildiler. 


74 Gerçekte, büyük bir kısmı Senegalli ve Cezayirlidir. 
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geri çekilme sırasında uğradıkları acı katliamı anlatan ölçülü bir 
dille kaleme alınmış ve ayrıntılı tanıklıkları var. Vischer, öte yan- 
dan, teslimin ardından geleceğin Urfa'sına, yakın geçmiş karşı- 
sında sorumluluk yüklenmeye pek gönüllü olmayan, ama, onun 
getirdiği kazanımları korumak için her şeyi yapmaya hazır milli- 
yetçilerin egemen olacaklarını gözlemler.” 

Hiç değilse, Kemalistler tartışmaya kapalı değillerdir. Vali gi- 
bi, Namık ve komutan Nuri Bey de misyonerleri ziyaret eder- 
ler; —tartışmaya girmekten kaçınılan azınlıklar sorunu dışın- 
da— birçok konuda kemalistlerin, özellikle Amerikalılardan 
ve İsviçrelilerden destek gördüğüne inandıkları, kendi kaderi- 
ni tayin ve bağımsızlık ilkeleri üstüne, görüş birliğine varmak 
mümkündür. Katolik misyonu rahip ve rahibelerine gelince, 
bunlar ülkenin iç kesimlerinde gözaltında tutulur. Hükümet, 
mallarına, özellikle arşivlerine el koyar. 

İsviçre hastanesinin, ülkenin her yerinde olağanüstü bir itiba- 
ra sahip Amerikalılarla arası, hep çok iyi kalır. Amerikan Dışiş- 
leri Bakanlığı'nın Doğu politikasını, önemli ölçüde, büyük kıs- 
mı etkili Near East Relief'in adamı haline gelen Amerikalı misyo- 
nerler belirlerler.” Savaş sırasında, Boston'daki genel sekreter- 
leri James Barton, Türklere karşı Amerika'nın tarafsızlığını var 
gücüyle savunmuştu. Dışişleri Bakanlığı'nın Yakın Doğu komis- 
yonlarında büyük bir etkinlik gösterirler; hatta bazıları Paris Ba- 
rış Konferansı'na bile katılır. Urfa'daki İsviçreli misyonerler gi- 
bi, misyonerlerin birçoğu Osmanlı sorununa federalist bir çö- 
züm önerirler, bu yüzden de Ermeni milliyetçilerin itirazlarıyla 
karşılaşırlar. Sonra, bağımsız bir Ermenistan fikrini benimseme- 
ye başlarlar ama, ülke topraklarını bölüşmenin nüfus yerleşimi 
gerçeğine çok ters düşeceğine de dikkat çekerler. 

Temmuz 1920'de, Vischer'lerin Basel'e hareketinden bir ay 
sonra, Urfa'da nöbeti Künzler'ler devralırlar. İki Ermeni dokto- 


75 Ermenilerden müsadere edilen malların meşrulaştırma, Urfa ve çevresinde ku- 
rulmuş Müdafaa-yı Hukuk-i Milliye Cemiyeti'nin amaçlarından birini oluşturu- 
yordu (Ursavaş, s. 82-83, karş. Tanör, Bülent, Türkiyede Yerel Kongre İktidar- 
ları, İstanbul 1992, bölüm 4-8). 

76 Bu konuda karş. Grabill, Joseph, L. The Protestant Diplomacy and the Near East 
Missionary Influence on American Policy 1810-1927, Minnesota, 1971, böl. 4-8. 
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ru da bünyesine katan İsviçre hastanesi, Hıristiyan olsun, Müs- 
lüman olsun, yoksul insanların ve ağır vakaların hastanesi haline 
gelirken, Türk doktorlar ve eczacıları hali vakti daha yerinde din- 
daşlarını kendilerine çekmeyi başarırlar. 1921'de Near East Relief, 
Künzler'den Harput, Malatya, Mardin, Diyarbakır ile Urfa'nın Er- 
meni yetimlerinin Suriye'ye gönderilme işini örgütlemesini ister. 
Hastanenin bütçesini artık İsviçreli dostlar üstlenmedikleri için, 
Künzler'ler bu çalışmaya Ekim 1922'de son verirler. 


“(...) bağrıma taş basarak, en azından şimdilik, Urfa'nın İhas- 
tanemizinl tasfiyesine karar verdim (...). Uğrunda en büyük 
emekleri ve sevgiyi feda ettiğimiz bu memleketten ebediyen 
uzak kalmak mı gerek?””” 


Çift ve büyük kızları, Amerikalılar tarafından tam gün işe 
alınırlar. Künzler, yaklaşık sekiz bin çocuğun sınırlar aşan ma- 
ceralı yolculuğunu inanç ve özveriyle gerçekleştirmesine rağ- 
men, birkaç yıl sonra, Lübnan'da büyük bir yetimhanenin mü- 
dürü iken, belki de artık yeni bir biçime dönüşmüş Doğu Ana- 
dolu'da, bir daha geri gelmemek üzere kaybolan mikrokozmo- 
zun özlemiyle kendi kendini sorgular: 


“Ya bugün? Altı yıl geçti [göçten beri) ve itiraf ediyorum ki, bu 
iyi bir çözüm yolu olmadı. Eminim, bir arada kalmak her iki- 
si için, yani Türklerle Ermeniler için, daha iyi şeyler vaat eden 
bir çare olacaktı.”?9 


х ж 


Katedilen yolun sonuna vardığımızda, bu misyonerlerin ko- 
tardıkları işe nasıl bir yorum getirilebilir? Yardım örgütleri- 
ne, Alman İmparatorluğu'nun başlarda zar zor kabul edebil- 
diği düşünülürse, Anadolu'daki Alman misyonlarının, yani, 
Deutsche Orientmission ve Hülfsbund'un “emperyalist” olduğu 


77 Der Orient, 1925, s. 1. 
78 Der Orient, 1928, s. 167, müsvette No. 5, “Den Türken und den Armeniem 


gewidmet!” (yayımdan önce yasaklanmış; Basel Üniversite Kütüphanesi nüs- 
hası), Künzler, 1921, s. 128-135. 
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açıklaması, daha sonraki bir safhada geçerlik kazansa bile faz- 
laca kestirmeden gitmek olur. Fransa'nın Doğu'da büyük bir 
protektora rejimi kurmaktan yana istekleri ortada durup du- 
rurken”” Hülsbund'un bir sorumlusu, eskiye dönerek, aşağı- 
daki sözlerle Almanya'nın ekonomik emperyalizm siyasetini 
kınamaktadır: 


“(...) halkı [Alman halkını] yeni kaynaklarla besleme amacını 
güden, tamamen ekonomik çıkarlarla yönetilen siyaset. Bu dü- 
şünce, Bağdat Demiryolu projesinde somutlaştı: Kendi kendi- 
ne ve başkalarına tekrarlanan, tam anlamıyla aldatıcı bir hayal 
ürünü, hatta büyük bir yalan (...) Bu hayalet uğruna her şey fe- 
da ediliyordu. Rusya'yla bozuşuldu, fanatik bir düşman kaza- 
nıldı, en basit ahlak ilkeleri çiğnendi...”89 


Ama, biz yorumumuzu Urfa'daki tıbbi ekiple sınırlayalım. 
Geleneksel dini açıklama (“misyon” buyruğuna itaat)5" doyu- 
rucu olmaz; gerçekten de, bu “misyonerler” kendi mezheple- 
rine insan kazandırmak derdinde değildiler: Din değiştirtme- 
ye çalışma kadar, hayır işlerini inanç ve ırk kıstaslarına göre 
sınırlamayı da açıktan açığa reddediyorlardı. Bu yüzden, çe- 
şitli eğilimlerden Hıristiyan çevrelerinin sık sık eleştirisine 
uğruyorlardı.”” 

Bu misyonerleri, belli bir maceracılık tadında ve etnik mer- 
kezli (Avrupalı ve Hıristiyan) uygarlaştıcı bir düşünceden —ne 
var ki, bu güçlü ahlâki ve toplumsal niteliğine bakılınca kültü- 
rel emperyalizm düşüncesiyle karıştırılamaz- esinlenen insan- 
lar olarak görmek gerekir. Onlar daha çok, uluslararası değer- 
lerin ve Hıristiyanlığın evrensel değerlerinin yorumcusu ileri- 
79 Katolik misyonerler bu tasarınınçizgisi dışına çıkmadılar. İktidar önünde, bazı 

Protestan “meslektaşlar”ınınkine benzer karşı çıkıcı bir rolü asla oynamamış- 


lardı. Bu açıdan, Fransisken rahibenin metni (Cinq ans d'exil...) son derece ör- 
nek teşkil edecek bir niteliktedir. 


80 Lohmann, 25 /ahre im Orient.. Frankfurt, 1921, s. 3-4. 

81 Matta İncili, 28. 

82 Avrupa'da aşağı tabakalardan gelen kişilerin, misyonda kazanılmış bir meslek 
yoluyla toplumsal yükselme savı, kuşkusuz Christ ile Vischer ve kısmen de 
Zürcher ve Künzler için doğru değildir. Tersine, Anadolu'da Amerikan, Fran- 
sız vb. kolejlerinin de yetişmiş yerli halktan kişiler için doğru olabilir. 
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ciler olarak görülmelidir. Onlarda sürekli ve açık bir şekilde, 
düşüncelerini hep o çağdaki emperyalist (Zeitgeist) ve merke- 
ziyetçi fikir akımlarına karşı geçerlik kazandırma çabası var- 
dır. Başarıları, bu değerlere yarı-sömürgeci"? bir bağlamda ye- 
ni anlam yüklemenin faydacı bir girişimini —karşıt anlam yara- 
tan bir rol oynamak için ayrıcalıklı bir sahne— teşkil eder. Yüz- 
yılın ilk çeyreğinin burjuva İsviçresi'nde bu insanlar, kendileri- 
ne ne mekân bulabilir, ne de böyle bir rol oynamalarına ve böy- 
le bir kimliği ortaya koymalarına imkân verecek, birbiriyle zıt- 
lıkları aşikâr durumları tanıyabilirlerdi. Dolayısıyla kahraman- 
larımız, eylem göstermek için seçtikleri dünyayı simgesel oldu- 
gu kadar tamamen maddi planda da bir “Eldorado” gibi göre- 
ceklerdi: Orada yurttaşlarının birçoğu gibi, iş çevirmek için de- 
gil, bir inancı uygulamaya sokmak ve onu hayata geçirmeye ça- 
lışmak için vardılar... 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 


İLETİŞİMDEN YÜZ YÜZE İLİŞKİLER 


10 
ХІХ. YÜZYILDA OSMANLI BALKANLARINDA 
TÜRKÇE KONUŞMAK 
Bernard Lory* 


Osmanlı İmparatorluğu'nda yaşayan halkın çeşitliliği üstünde de- 
falarca durulmuştur. Yalnızca cemaatler düzeyinde kalmayan Os- 
manlı toplumsallık biçimlerinin sınırlarını belirlemeye çalışmak, 
bizi, böyle çokırklı bir ortamın doğurduğu iletişim sorunları üze- 
rinde düşünmeye götürür. Bireyden bireye, cemaatten cemaate 
ilişki kurmakta dil hangi araçları sağlıyordu? Araştırmamızı im- 
paratorluğun Balkan eyaletleriyle sınırlandırdığımızda bile kar- 
maşık bir dil tablosuyla karşılaşıyoruz: Bosna'nın batı sınırların- 
dan Karadeniz kıyısına kadar uzanan ve kendi içinde batıda Sırp- 
ça-Hırvatça, doğuda Bulgarca-Makedonca konuşanlar olarak ay- 
rılan, sayıca baskın geniş bir Slav dilleri topluluğu; sayıca daha 
az, güçlü toplumsal ve kültürel saygınlığı nedeniyle Balkanlar'da 
önemli bir yer tutan Yunanca; coğrafi sınırlar yönünden daha dar 
alanda, ama başka dillerle karışmadan yaşayan Arnavutça ve Ru- 
mence. Buna karşılık, oraya buraya en çok yayılmış diller olan Ju- 
deo-İspanyolca (Ladino), Arumen dili ve Çingenece, yarımada 
genelinde ağlar halinde işlerlik kazanmıştır. 

Bu dil çeşitliliği zemininde, Osmanlı Balkanlarında Türkçe'nin 
yeri neydi? Onu birbirinden bunca farklı halkları kaynaştıran 


(*) Ulusal Doğu Dilleri ve Uygarlıkları Enstitüsü'nde doçent, Paris. 


“lingua franca” gibi birleştirici bir etken olarak düşünmeye hak- 
kımız var mı? Hiç belli değil ve aceleci genellemelerden kaçın- 
mak gerekir.' Balkanlarda Türkofoninin statü sorunu tarihçile- 
rin pek fazla dikkatini çekmemiştir. Türkofoniden anladığımız, 
sadece yerlilerin (anadili Türkçe olanlar) değil, aynı zamanda 
yerli olmayan, fakat kendi anadillerine paralel olarak ve makam- 
lar kullanarak (yazılı ifadelerde bile) dile mükemmelen hakim 
olanlardan, ancak kafa göz yararak anlaşabilecek aşinalığa sahip 
olanlara kadar herkesin Türkçe konuşma âdetleridir. 

Bir dilin farklı kullanımlarının araştırılması nazik bir konudur. 
Yaşanıp bitmiş bir tarih döneminiyle ilgili olduğunda, etnik-dil- 
sel araştırma karmaşıklaşır, çünkü, kaynaklar sorunuyla karşıla- 
şılır. Aslında, tarihçi, geçmişin sözlü uygulamaları hakkında çok 
yetersiz bilgiler veren yazılı kaynaklardan yararlanır. XIX. yüz- 
yılda, Balkan Türkofoni tablosunu çizmek için, esas olarak, Türk 
dilinin ya da ikidilli uygulamaların söz konusu olduğu, bazen 
günlük yaşamdan somut durumlar ortaya koyan yerel tarih ça- 
lışmalarına ve anlatı kaynaklarına (otobiyografik öykülemeler) 
başvurduk. Bu durumların örnek teşkil edip edemeyeceği, dai- 
ma sorgulanmalıdır: Niçin falanca yazar, etnik kökenini, toplum- 
sal konumunu ya da başka parametreleri belirtmekte uygun gör- 
düğü kişiler arasında geçen filanca diyaloğun veya filanca ilişki- 
nin Türkçe geçtiğine işaret eder? Bu durum, alışılagelmiş uygula- 
maları temsil edebilme niteliğine sahip midir, yoksa tam tersine, 
olağandışı niteliği için mi aktarılmaktadır? Çoğunlukla bir otobi- 
yografi yazarının anlattığı çağa oranla daha eskilerden geliyor ol- 
ması, onu, yazdığı dönemde artık pek kullanılmayan dil uygula- 
malarına açıklık kazandırmaya götürür. 

Kullandığımız malzemeler büyük oranda Bulgar makamıyla 
ilgilidir ve ille de her zaman Balkanlar'ın bütünüyle örtüşmez, 
bu tablonun gerçekten de çok ince farklılıklar içerdiğini göre- 


1 “Türkçe, yöneticilerin dili olduğundan, Osmanlı İmparatorluğu Avrupa top- 
raklarında en yaygın dildir. Trakya'da ve Makedonya'da, Bulgarlarla Yunanlı- 
ların çoğu bu dili anlarlar, ama, aynı şey Sırplar, Boşnaklar ve hele de Arnavut- 
lar için söylenemez. Türkçe güzel, ifadeli, kısa, konuşması zor olmayan, ancak 
yazması daha az kolay bir dildir.” Voyage de Walsh, yay. haz. M. Albert-Mon- 
tenont, Voyages en Europe, Paris, 1855, s. 3. 
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ceğiz. Belgeler, 1860-1880 yıllarına ilişkin belirgin bir bilgi yo- 
gunluğu kazanarak, aşağı yukarı 1820-1940 arasındaki döne- 
me yayılır. Balkanlar'daki Türkçe konuşmanın çöküşü, bu dö- 
neme damgasını vurmuştur: İmparatorluğun toprak kaybından 
kaynaklanan siyasi çöküş, Türkçe konuşan halkların nüfus ola- 
rak çöküşü, ulus düşünceyi taşıyan ve eğitimin yaygınlaşması, 
Batı eserlerinin çevirisi, basının gelişmesi gibi yeni işlevleri üst- 
lenmeye elverişli Balkan dillerinin hızla ve güçle rekabet ettik- 
leri bir dilin toplumsal çöküşü... 


COĞRAFİ DAĞILIM 


Balkanlar'da Türkçe konuşmanın dağılımının sınırlarını çizmek 
için siyasi yaklaşım kendi ağırlığını en önde hissetiren yaklaşım- 
dır. Aslında, XIX. yüzyıl boyunca Osmanlı İmparatorluğu'nun 
toprak kaybı sürer ve kaybedilen bu topraklarda, Türkçe kısa sü- 
re içinde ortadan kalkar. Bu, 1830 dolaylarında Yunanistan'ın, 
Arta-Volos hattının güneyinde kalan bölümünde ve Sırbistan'da 
(Belgrad, Sabac İBögürdelenl, Smederevo |Semendire|, Kladovo, 
Uzice ve Soko isimli altı kale hariç Belgrad Paşalığı) karşılaşılan 
durumdur. Bu iki bölgede Türkçe konuşma zaten azdı ve esas 
olarak kent dünyasına özgüydü. Aslında, Venediklilerin Mora'yı 
(1687-1714), Avusturyalıların Sırbistan'ı (1718-1739) Müslü- 
man halkı bölgeden kaçırtan işgallerinden sonra Osmanlı yöne- 
timinin yeniden kurulmasına bir Türk nüfusu yerleştirme çaba- 
sı eşlik etmemişti. Öte yandan, bölgeye yerleşebilen Müslüman 
unsur (yönetim, zaptiye vb.), çoğunlukla Balkan kökenliydi (Ar- 
navut, Boşnak) ve dolayısıyla tam tamına Türkçe konuşuyor sa- 
yılmazlardı. 1812'de Rusya'ya bırakılan Besarabya'nın özel duru- 
munu kaydetmek gerekir: Burada yaşayan ve Çar egemenliğin- 
den kaçmak için hiçbir nedenleri olmayan Hıristiyan Gagauzlar- 
da Türkçe konuşma sürüyordu. 

1875-1878 Doğu Bunalımı'ndan sonra, anadili Türkçe olan- 
ların kitlesel göçü nedeniyle, Türkçe konuşma Tesalya'da, Niş 
bölgesinde, Bosna-Hersek'te ve Batı Bulgaristan'da ortadan kalk- 
tı; göçün kısmi olduğu Romanya Dobrucası'nda ve Doğu Bulga- 
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ristan'da ise önemli derecede zayıfladı; buna karşılık, çok sayıda 
mülteci kabul eden Edirne ve Trakya'nın Ege kesimi gibi, Make- 
donya'da da, yani Osmanlı kalmış vilayetlerde güçlendi. 

Türkçe konuşma, 1912'den sonra ve tüm XX. yüzyıl boyun- 
ca, Hıristiyan devletlerin ortasında, bazen oldukça yoğun, an- 
cak belli aralıklarla Türkiye'ye göç yüzünden kan kaybeden 
birkaç adacık bırakarak Balkanlar'daki gerileyişini sürdürdü. 
Türkçe'yi anadilinin yanı sıra konuşanları hemen hemen tü- 
müyle yitirdi ve Hıristiyanlar arasında ikidillilik, yavaş yavaş 
ender rastlanan bir olguya dönüştü. Bununla birlikte, Türk- 
çe konuşmanın Yunanistan'da, 1923'ten sonra, bir kısmı Türk- 
çe'den başka dil bilmeyen küçük Asyalı mültecilerin gelişiyle 
yükselişe geçtiği söylenebilir. Ancak, yenilenen bu etki bir ku- 
şaktan fazla sürmedi.? 

XIX. yüzyıl ortasına doğru, Balkanlar'da anadili Türkçe olan- 
ların coğrafi dağılımının sınırlarını çizmeye çalışırsak birçok 
engelle karşılaşırız. Aslında, bu çağda Türk terimi anadillerin- 
den bağımsız olarak Müslümanların genelini nitelendirmek- 
te kullanılır. 1804-1815 arasında Sırp isyankârlarına karşı sa- 
vaşan Türklerin büyük kısmı Slavca konuşan Boşnaklardan, 
1821-1829 Yunan isyanlarını bastırmaya çalışanlar ise Arna- 
vutlardan oluşuyordu. “Türk” ve “Müslüman” kavramları ara- 
sındaki bu anlam karmaşasına, durumu pek bilmeyen birçok 
seyyahta rastlanır. Halkları, dinlerine göre sınıflandıran Os- 
manlı kaynakları da tabloyu aydınlatmada yardımcı olmaz. 

Balkan etnik haritalarının büyük bir kısmı XIX. yüzyılda ha- 
zırlanmıştır.” Bunlar, büyük ihtiyatla yaklaşılması gereken kay- 
naklardır, çünkü çok sayıda çarpıtma bilimsellik niteliğini azal- 


2 W.S. Moss, Girit'te İkinci Dünya Savaşı hakkındaki eğlenceli anılarında, Kü- 
çük Asya doğumlu, eski denizci, bir direnişçiden söz eder: “Dilinden düşür- 
mediği ve flamenko şarkıcılarına benzeyen büyüleyici bir yakınma ve sızlan- 
ma tonuyla söylediği mükemmel bir Türkçe şarkı repertuvarına sahipti”. “Bir- 
çok kere, özellikle kendisinin açık saçık sözler ekleyerek yeniden yarattığı bir 
Türk aşk şarkısının sonuna geldiğinde kahkahalar yükseldi.” Prenez bien soin 
du general, Paris, 1950, s. 69 ve 199. 

3 Örnek olarak bkz. D. Ritzoffun tarih atlası, Les Bulgares dans leurs frontières 
historiques, ethnographiques et politiques, Berlin, 1917, 1991'de Sofya'da yeni- 
den basıldı. 
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tır. Ami Bouö'nin etnik haritası (1847) bu durumun ilginç bir 
örneğini verir. Viyana'da oturan bir Fransız tarafından, Yarıma- 
da'nın dar ve sarp yollarında bizzat dolaşılarak hazırlanan hari- 
ta, Türk nüfuslu adacıkları son derece küçük gösterir. Boue, ala- 
nı gayet iyi tanımasına rağmen, Türk nüfusunu Balkanlar'ın yer- 
lisi olarak görmeyi bir türlü kabul edemez; bu durum, karma nü- 
fus kuşaklarında, sistemli şekilde Slav, Yunanlı ya da Arnavut nü- 
fusa öncelik tanımasına yol açar. Rumeli Türklerinin, yaşadıkları 
bölgede, temelinde, bulunmamaları gerektiği düşüncesi (oysa ba- 
zıları XIV. yüzyıldan beri burada yaşamaktadır!), Avrupa'da XIX. 
yüzyıl sonuna kadar, Balkanlar'da isedaha uzun süre egemenliği- 
ni korudu. Bu istenmeyen halk, bölgeye ilişkin araştırmaların ço- 
ğunda gizlenmiş ya da önemsiz gösterilmiştir. Genel olarak, Tür- 
koloji çalışmaları bile bu öbekle az ilgilenmiştir. Balkan dünyası- 
nı etkileyenlerin, İstanbul Türkçesi ya da standart güncel Türkçe 
değil, Rumeli Türk lehçeleri olduğu unutulmamalıdır.* 

Etnik haritaların en büyük yanlışlarından biri, yerleşme ku- 
şakları sarı, yeşil veya pembeyle renklendirilmiş yüzeylerle ko- 
layca gösterilen kır nüfusuna ayrıcalık tanımalarıdır. Buna kar- 
şılık, kent nüfusu, coğrafi bakımdan toplu iğne başı kadar yer- 
lerde toplanırlar. XIX. yüzyılda, Balkanlar genelinde nüfusun 
06 9O'ını kırsal kesim oluşturmakla birlikte, hiç de önemsiz sa- 
yılmayacak kentli Türk unsur haritalarda görülmez. Doğu Bul- 
garistan'da, Trakya'da, Vardar Ovası'nda, Selânik Ovası'nda ve 
Tesalya'da yoğun olan Rumelili kırsal Türk nüfusunun yanı sı- 
ra, 1850'ye doğru, kırsal nüfusunu bütünüyle Türk olmayan- 
ların meydana getirdiği bölgelerde yerleşmiş kentli Türk eş- 
rafı vardır. Memurların, askerlerin, din adamlarının çevresin- 
de, Türkçe konuşan ve dışa kapalı yaşayan bir zanaatçı ve tüc- 
car dünyası gelişmiştir. Belgrad, Saraybosna, İşkodra, Yanya 
(1821'den önce Tripolis) gibi kentler, Osmanlı İmparatorlu- 
gu'ndaki bu Türk “diaspora”sının merkezleridir. 

Osmanlı İmparatorluğu'nda Türkçe'nin ayrıcalıklı statüsü, 
anadili Türkçe olanların yaşadıkları kuşaklardan hareketle, di- 


4  Sırpça-Hırvatça'daki ćuprija (köprü) türüden bir kelime, standart Türkçe'deki 
köprü ile değil, Rumeli lehçesindeki küpri ile açıklanabilir. 
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le önemli bir yükselme sağlamıştır. Bu durum, özellikle, Ku- 
zeydoğu Bulgaristan, Dobruca ve Hıristiyan Gagauzların varlı- 
ğının din engelini yok ettiği ve böylece dil etkileşimini kolay- 
laştırdığı Besarabya için geçerlidir. Razgrad ve dolaylarında ya- 
şayan, kapancı diye anılan Bulgar topluluğu hakkında şöyle de- 
nir: “Bu topluluğun konuşma tarzı, meramlarını, Türkçe Bul- 
garca'dan daha kolay anlattıkları izlenimini veriyordu.” Türk- 
çe'nin ağır bastığı benzer ikidillilik olayları Varna bölgesi için 
de anlatıldı; bazı yazarlar, buna dayanarak Gagauzların Bulgar 
asıllı olduklarını ileri sürdüler." 

Türkçe bazı meslek çevrelerinde de benimsenmişti. Razg- 
rad nalbantları Türk mahallesinde yaşıyorlardı, Hıristiyan ol- 
duklarından ayrı bir mezarlıkları vardı; ama, aralarında Türk- 
çe ve çok az Bulgarca konuşuyorlardı.” Ulaşımla ilgili mese- 
lelerde daha çok Türkçe konuşulurdu. Örneğin fayton sürü- 
cüleri (paltondzija, faytoncu), Bulgar olmakla birlikte, atla- 
rıyla Türkçe konuşuyorlar, Türkçe şarkı söylüyorlar ve küfür 
ediyorlardı, Türk tarzında giyiniyorlar ve yiyip içiyorlardı; bu 
Türk havasına bürünme, Osmanlı egemenliğinin sona erme- 
sinden sonra uzun zaman sürdü.? 1860'lı yıllarda, Edirne ve İs- 
tanbul arasında “arabacılar Bulgar olsalar da, ne dış görünüşle- 
rinde, ne de Türkçe konuşma tarzlarında Türklerden farklıydı- 
lar; bu da, bizim için eşkıyalığa karşı çok az da olsa bir garan- 
ti oluşturuyordu.” 

Bu köklü Türk havasına bürünme örnekleri, anadil ile kul- 
lanılan dil arasındaki farkın, sonuç olarak, ulusçu ideolojile- 
rin öne sürdüğünden çok daha az belirgin olduğunu gösterir. 


5 А. Javaşov, Razgrad, negovoto arheologicesko і istoritesko minalo, Razgrad, 
1930, s. 105-106. 


6 У. Marinov, Prinos kâm izutavaneto па bita і kulturata na Turcite і Gagauzite у 
severoiztoğna Balgarija, Sofya, 1956, s. 47-64; Р. Мшаѓёіеу, “Mnimoto presele- 
nie na seldzuski Turci у Dobrudža prez XIII vek”, Izbrani proizvedenija, böl. II, 
Sofya, 1973, s. 729-730'da. 

7 A. lavaov, a.g.e., s. 174-175. 

8 D Gancev, Spomeni 1864-1887, Sofya, 1939, s. 88, С. Jiretchek, Das Fürstent- 
hum Bulgarien, Prag-Viyana-Leipzig, 1891, s. 139. 

9 М. Madzarov, Na bozi grob, Sofya, 1929, s. 24. 
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İKİDİLLİLİK, ÇOKDİLLİLİK 


Aslında az çok rahatlıkla ve incelmiş bir ifadeyle, Türkçe konu- 
şan Balkanlıların tümünü, Türkçe konuşma kavramının kapsa- 
mına dahil etmek gerekir. Sözgelimi, Balkan Çingeneleri, ara- 
larında kendi dillerini kullanmakla birlikte, Türkçe konuşan- 
lardandırlar.'9 

Rumeli Türklerinin de yer aldığı bütün kırsal karma nüfus 
kuşaklarında, egemen ikidillilik Türkçe lehine kurulur. Bu iki- 
dillilik, Kuzeydoğu Bulgaristan'da, Osmanlı yönetiminin biti- 
şinden elli yıl kadar sonra, Kowalsky'nin saptadığı gibi hâlâ sü- 
rüyordu: “Türk dili bu bölgede öylesine yaygın ki, bu dili el- 
bette ana dillerinin yanı sıra, akıcı bir şekilde konuşmayan Bul- 
Бага zor rastlanıyordu.”"" Buna karşılık, toplumun seçkin kesi- 
mi, tek başına ardında kırsal bir topluluk bulunmadığında, di- 
lini benimsetmeyi başaramadı. Sofya bölgesinde, inatçı Sopla- 
rın bölgesinde Türkçe yerleşemedi: “Burada, Soplar Türkçe öğ- 
renmediler. Bu kentlerde ağalar, hatta devlet temsilcileri, çarşı- 
da pazarda ve resmi hayatta işlerini yürütmek için Bulgarca bil- 
mek zorundaydılar.”"” 

Köy karma nüfuslu olduğunda, köylüler Türkçe'yi daha kü- 
çüklüklerinde komşu çocuklarıyla oynarken (ya da dövüşür- 
ken) öğreniyorlardı. Ayrı dilleri konuşan köyler, sık sık olduğu 
gibi yan yana sıralandığında; küçük çobanlar Türkçe'yi köy ara- 
zilerinin bitiminde hayvan otlatırken öğrenmeye başlıyorlardı.'? 


10 Е. Kanitz, Donau-Bulgarien und der Balkan, Leipzig, 1881, böl. Il, s. 265. 


11 Т. Kovvalsky, Les Turcs et la langue turque de la Bulgarie du nord-est, Kra- 
Ком, 1933, s. 4. Aynı gözlem, J.F. Gellert, Н. Lorenz, Die Innenkolonisation 
Schwartzmeerbulgariens, Breslau, 1934, s. 33'te de bulunur. 


12 P. Mirtev, Kipezat, kniga za Sofia, 1878-1884, Sofya, 1971, s. 36. C. Jiretchek, 
a.g.e., s. 136. Sop bölgesinde, Türk seçkin tabakasının Bulgarlaşmasına ilişkin, 
A. Шеу, Haziran 1876'da, İstanbul-Edirne treninde iki harp okulu öğrencisini 
gözlemledi: “Sofya bölgesinde, kendi köylerinde nasıl eğleneceklerini, bulgar 
kizlar ile nasıl dans edeceklerini dinledim; tepinmeye ve Sop lehçesiyle müs- 
tehcen Bulgar şarkıları söylemeye koyuldular. Bunların, genç Bulgar kızlarını 
tarım işlerinde çalıştıran birkaç zengin Türk çiflikcinin oğulları olduklarını an- 
ladım.” Spomeni, Sofya, 1926, s. 175. 


13 1884'e doğru Bulgaristan'ın kuzeyinde, bunu gözlemleyen Rumen piskopos Mel- 
chisedec: Rumdnski pâtepisi ot XIX vek za balgarskite zemi, Sofya, 1982, s. 165. 
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Ne var ki, bu cemaatlerarası temaslar toplumsal uygulama 
tarafından teşvik edilmiyordu. Osmanlı toplumu, bir birlikte 
yaşama sanatından çok daha fazla, bir yan yana yaşama sana- 
tı geliştirdi. Panayır ve pazar alanlarında iktisadi ilişkiler ka- 
çınılmazdı ve burada bazı davranış kalıplarına uyulabiliyor- 
du. Köylü komşular arasında nezaket kuraldı; buna karşılık, 
her türlü daha sıkı, bireysel ilişkiye kötü bakılıyordu. Birçok 
Bulgar atasözü, bir Türk ile içki içmemeye (sarhoşluğun dav- 
ranış kalıplarını yıkması yüzünden), dostluk bağı kurmama- 
ya, onu asla probratim (can kardeşi); yerine koymamaya davet 
eder. Bu karma nüfus bölgelerinde, cemaatlerin arasına engel- 
ler koyan dil değildi. 

Kent ortamında, ikidillilik ve çokdillilik kuraldı. Bu ortam- 
da Türkçe, bölge köylerinin dili veya dilleri, çoğu zaman Yu- 
nanca ve XIX. yüzyıl ilerledikçe, bir Batı dili konuşulmaktay- 
dı. Bu çokdilli temasların merkezi çarşıdır (carsija). Her ma- 
hallenin halkı tek ırktan gelmekteydi ve çoğu kez sadece ana- 
dil kullanılıyordu. Çarşıda, zanaatkârlar ve esnaf, kentli, köy- 
lü ya da gelip geçici müşterilerine uyum gösteriyorlardı. Gelip 
geçici müşterilerle aracı dil, çoğunlukla Türkçe'dir. Delikan- 
lılar için, çıraklık eğitimine, genellikle Türkçe ya da diğer ge- 
rekli dillerin öğrenilmesi de eşlik eder." iş dili, cemaatlerara- 
sı ilişkilerin dili olan Türkçe, erkek dünyasının bir diliydi. An- 
cak, bazı kentlerde Hıristiyan kadın nüfus tarafından da tama- 
mıyla biliniyordu.' Bununla birlikte her şey, kentlerde Türk- 


14 Fransız Dışişleri Bakanlığı Arşivi, Konsolosluk ve Ticaret Yazışmaları, Phi- 
lippopolis, böl. 1, 13 Ocak 1868 tarihli mesaj: “... burada Türkçe, impara- 
torluğun diğer Avrupa vilayetlerinden çok daha yaygın ve pek çok çocuk 
daha sandalyeye oturacak çağa gelmeden Türkçe konuşmayı öğreniyor.” 
1878'den önce, Kızanlık'ta “Türkçe sadece resmi eğitim dili değildi, aynı za- 
manda hemşeriler arasındaki ilişkilerde de egemendi. Hatta, çok sayıda Bul- 
gar çocuğu da Türkçe biliyordu.” Kazanlak v minaloto i dnes, böl. Il, Sofya, 
1912, s. 29. 

15 “Im Donaugebiet östlich von der Jantra und in Ost Rumelien redebrechen die 
meiste Christen, in den Stadten nicht selten auch deren Frauen, etvvas türkis- 
ch vvöhrend die Türken dort das Bulgarische unbekannt İst. Varna, Sumen, 
Silistra VVaren bis unlângst zvveisprachige stâdte mit vorherrschend türkisc- 
hem Charakter.”* С. liretchek, a.g.e., s. 131. “Annem beş Besarabya dili [ Rus- 
ça, Rumence, Bulgarca, Türkçe, Yunancal konuşuyordu, babam da bunu bir 
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çe konuşmadaki yoğunluk derecesinin Doğu'dan Batı'ya doğru 
azaldığını gösterir. 


YETKİLİLERİN DİLİ 


XIX. yüzyıl ortasında, henüz Balkanlar terimi benimsenme- 
miştir: Osmanlı İmparatorluğu'nun Avrupa topraklarından söz 
edilir. İktidarla ilgili görülen her şey Türk olarak nitelenir. En 
sıradan köylü asgari düzeyde Türkçe bilmek zorundaydı: Yolda 
karşılaştığı ya da kalacak yer talep eden bir zaptiyeyle işi olabi- 
lirdi. Oralarda geçici olarak bulunan bu iktidar görevlileri, küs- 
tah ve kaba insanlardı (nezaket ilişkilerine özen gösteren kom- 
şu köylülerden farklı olarak) ve bu görevliler çok kere Arnavut, 
Boşnak, Kürt vb. oldukları halde, Türkçe'yi iyi bilmek ciddi sı- 
kıntıları önleyebiliyordu."" 

Halk adına yetkililerle muhatap olan köy cemaatlerinin ye- 
rel sorumlularının (knez, cormadzija, kodzabasides muhtar) iyi 
Türkçe konuşmaları kendi çıkarlarınaydı. Bu köy eşrafında, za- 
ten “Osmanlı” davranış kalıplarını benimseme eğilimi hemşeri- 
lerinden çok daha fazlaydı. Vergiler etrafındaki gizli pazarlıklar 
yasal yetkilerinin parçası idiyse de, daha ciddi durumlar, resmi 
Türkçeyle yazılmış bir lütuf talebi dilekçesini (mazhar) de bera- 
berinde getiren hukuki bir yola başvurmayı gerektirebiliyordu. 
Kendi cemaatlerinin dışında bir arzuhalciye başvurmaktan ka- 
çınmak için, bunların pek çoğu, oğullarını yazı Türkçesine ha- 


tür kıskançlıkla karşılardı; bu dillerin ilk bilgilerini annemden aldım. İşte bu 
nedenle, panayırlarda çalışan insanlar genellikle çok dil bilirler ve iletişim dil- 
lerine hiçbir ulusçu duyguyu karıştırmazlar.” A. Teodorov-Balan, Kniga za 
mene si, Sofya, 1988, s. 28. Ay. bkz. Osvoboğdenieto 1878. Loveč için bkz. Spo- 
meni, Sofya, s. 410 ve 416. 

(*) “Yantra'nın doğusundaki Tuna havzasında ve Doğu Rumeli'de, Hıristiyanla- 
rın çoğu, kentlerde de eşleri biraz Türkçe bilirler, ama, oradaki Türkler Bul- 
garca bilmezler. Varna, Şumnu ve Silistre, yakın zamana kadar ikidilli ve açık 
bir şekilde Türk havası ağır basan kentlerdi.” - ç.n. 

16 “... das Bulgarische wurde von des zaptie's, Beamten und Türken überhaupt 
selten verstanden und gesprochen.”** F. Kaunitz, a.g.e., böl. III, s. 145. 

(**) “...zaptiyeler, memurlar ve Türkler çok ender olarak Bulgarca anlarlar ve ko- 
nuşurlardı.” — ç.n. 
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kim olmaya zorluyorlardı; ama bu durum genç neslin ulusçu eği- 
limleriyle çatışıyordu. Bulgar cemaati daha iyi yapılandığında, bu 
tür hizmetler için, eksharkhos* memurlarından İvan Nadjenov'a 
(1834-1910) başvurdu.” Ortodoks din adamlarının ve özellikle 
piskoposların da millet başı (cemaat başkanı) olarak Türkçe bil- 
melerinde büyük fayda vardı; yoksa, Türkçe konuşan bir millet- 
vekiline (cemaatin temsilcisi) bağlı çalışmak zorunda kalırlar- 
dı."8 İstanbul Patriği tarafından atanmış, Yunanca konuşan pis- 
koposların, Slav ya da Arnavut cemaatleriyle iletişim kurmak 
için çok kere başka bir dilleri yoktu.'? Makedonya'da bir Katolik 
hareketi tehlikesi karşısında, üç Yunanlı ve bir Bulgar piskopos, 
1858'de buluşup görüştüler: “Hemen, diğer piskoposlarla Türk- 
çe, Yunanca, Bulgarca konuşmaya koyulduk.””” Aynı şey, başka 
dini cemaatler için de geçerliydi: 1880'de Çek bilgin Jirecek, Sof- 
ya Başhahamı ile Türkçe tartışır1”" 

Osmanlı resmi makamlarıyla ilişkilerin belli bir mahalli 
vardı: Konak Vali ya da kaymakamın konutunun adı buydu. 
1860'lı yıllardan itibaren, ıslahat hareketi çerçevesinde, bele- 
diye ya da vilayet düzeyinde, birkaç Hıristiyan temsilcinin de 
kabul edildiği meclisler kuruldu. Oturumlarda, elbette Türkçe 
konuşuluyordu. Bir dilin kullanımının bir iktidar aracı olduğu 
akıllardan geçmiyordu. 1878'den sonra, artık tüm görüşmele- 
rin, imza bile atamadıkları bir dilde, Bulgarca yapıldığını keş- 
fettiklerinde Bulgaristan ve Doğu Rumeli Türk asıllı milletve- 


(*) Özerk Bulgar Kilisesi — ç.n. 

17 A. Kostencev, Spomeni, Sofya, 1984, s. 60. İvan Najdenov, Kırım Savaşı sıra- 
sında, Kuruçeşme'deki Rum okulunda Yunanca, Fransızca ve Türkçe öğrendi. 
Montesguieu'nün Yasaların Ruhu adlı kitabını Bulgarca'ya çevirdi. Karş. Ka- 
zanlal у minalto i sega, böl. 1, s. 102. 

18 Saldırgan Helen hayranlığı nedeniyle, Bulgar halkından nefret eden Plovdiv 
piskoposu Hrisant, anadili Türkçe olan Meletije adında bir Kayseriliyi yardım- 
cı seçmişti. K. Moravenov, Pametnik na plovdivskoto naselenie, Plovdiv, 1984, 
yazmanın 350 ve 310. sayfaları. 

19 Strumica'da 1850'ye doğru, karş. A. Kostencev, a.g.e., s. 10, 40. Tarnovo”da 
1863'te, karş. Gajda, No. 11, 2 Kasım 1863, s. 87. Bitola'da 1864'te, karş. Gaj- 
da, No. 24, 25 Mayıs 1864, s. 190. 

20 V. Mancev, Spomeni, Sofya, 1987, s. 64. 

21 С. Jiretchek, Balgarski dnevnik, Plovdiv, 1932, böl. I, s. 75. 
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killerinin düştükleri şaşkınlığını görmek gerekirdil?” 

Çok ilgi çekici bir örnek, anadillerini koruyan Müslüman ol- 
muş Balkanlıların durumudur. İslâm dinine girmelerinin impa- 
ratorluğun egemen kesimine girişlerini sağladığı düşünülse bi- 
le, bu toplumsal yükseliş ancak, Türkçe'ye hakim oldukları an- 
dan itibaren tamamıyla geçerliliğini kazanıyordu. Yaygın bir me- 
sele vardı: “Türkçe konuşmayan Allah'tan korkmaz” 2 Dildeki bu 
Türkleşme her yerde gerçekleşmekten çok uzaktı. “Müslüman ol- 
muş kentliler, ülkelerine yerleşmiş Türklerle hızla kaynaşıyorlar 
ve Türk dilini benimseyerek dillerini ve ulusal geleneklerini yi- 
tiriyorlardı. Buna karşılık, İslâm dinine girmiş köylüler özellikle 
de kentlerden uzaktaki dağlık bölgelerde yaşayanlar sadece dille- 
rini değil, geleneklerini de korudular. Ancak, bu dağ köylülerin- 
den Türk komşularla doğrudan temasta bulunanların pek çoğu, 
zamanla Türk unsur içinde eridiler. Bazı bölgelerde, bu kaynaş- 
ma günümüzde bile henüz tamamlanmadı.”? Müslüman olmuş 
bu kişilerin kendilerini ondan yana taraf kabul ettikleri Osmanlı 
İmparatorluğuyla köklü bir şekilde bütünleşmeleri birçok dil en- 
geliyle karşılaşıyordu: En azından yerli Türkçe, daha üst düzey- 
de bir mevkie kabul edilebilmek içinse Osmanlı Türkçesi, Arap- 
ça ve Farsça öğrenmeleri gerekiyordu. Bu zor toplumsal yükseliş 
sonunda, taşra kökenine sırt dönme eğilimi çok güçlüydü. Bu du- 
rum, Boşnak ve Arnavut Müslümanlar, en çok da Pomaklar ara- 
sında, özel bir aydın kesimin ortaya çıkışının zorluğunu kısmen 
açıklar. imparatorluğun çeşitli Müslüman unsurlarından derle- 
nen Osmanlı ordusunun içindeki dil ilişkilerini öğrenmek ilginç 
olurdu. Ama, bizim kullandığımız kaynaklar sadece Hıristiyandır 
ve onlar da bu konuda hiçbir ses vermemektedir. 


22 Tahtın söylevine, Ulusal Meclis'in verdiği cevabı Türk asıllı milletvekillerinin 
Arap harfleriyle imzalaması kabul edilebilir miydi? Gürültülü bir tartışma ol- 
du. Sonuçta, Prens Battenberg'in henüz Bulgarca bilmediğinden meclis dele- 
gasyonunun, bu cevabı mutlaka Almanca vermesi gerektiği göz onüne alına- 
rak, bu kabul edildi! Stenograficeski dnevnici na narodnoto sâbranie, 1880, s. 
173 ve 1883, s. 190. Marica, No. 202, 27 Ağustos 1880, s. 4. 


23 1873'te Rus seyyah Lerner tarafından anlatılmıştır. Ruski pütepisi za bülgarski- 
te zemi XVII-XIX vek, Sofya, 1986, s. 343. 


24 5. Siskov, Pomacite у trite bâlgarski oblasti: Trakija, Makedonija і Mizija, Plov- 
div, 1914, s. 3. 
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İKTİSADİ MÜBADELE DİLİ 


Köylüler için panayır ve pazar, kentliler için ise çarşı, Türkçe 
bilmeyi gerektiren mübadele mekânlarıdır. Bir pazarlığın üste- 
sinden gelebilmek için kaç kelime gerekir? Belki yirmi kadar 
yeter... Hiç olmazsa saymayı bilmek gerekir ve Türkçe sayıların 
kullanımı o kadar yaygınlaşmıştı ki birçok bölgede bunlar Bul- 
garca saymanın yerini almıştı.? 

Cemaatlerarası ilişkileri beraberinde getirdiği ölçüde, Türk- 
çe, çok kere para, yani sarraflar ve ticari muamele dünyasıy- 
la da iç içeydi. Çok zaman etnik ilişki ağlarıyla yürüyen bu ay- 
nı iş çevreleri, ayrıca, kendi aralarında anlaşmayı sağlayan bir 
“iç” dile (Yunanca, Judeo-İspanyolca, Arumen dili, Ermenice 
vb.) de başvuruyorlardı. Aba ve yün çorap ticaretiyle zengin- 
leşmiş “Anadolulu” Koprivştica Bulgarları, örneğinde olduğu 
gibi, tüccarlar kendi memleketlerine döndüklerinde, araların- 
da kendi istekleriyle Türkçe konuşuyorlardı.”” 

Çarşı esnafının dili Türkçeleşme izleriyle doluydu?” Çeşitli 
Balkan dillerinde esnafın bütün terimleri Türkçe'dir. 

Türkçe, daha önce de gördüğümüz gibi taşımacılık meslek- 
lerinin de diliydi ve bu yüzden, anayollardaki konaklama yer- 
lerinde, hanlarda, kervansaraylarda, yani imparatorluğun farklı 
halklarının maddi olarak bir arada bulundukları bu ender yer- 
lerde işitilen dildi. Buna karşılık, sadece Yunanlılar arasından 
toplanan adamlarının dili asla olmadı. 

Bununla birlikte, cemaatçi tepki biçimlerinin yabancı dil bil- 
me gerekliğini azaltabildiği de unutulmamalıdır. İstanbul'da, 
Balkapanlı Bulgar zanaatçılar kapalı bir çember halinde yaşı- 


25 Dedeağaç bölgesindeki Bulgar köylerinde, Rodoplar'daki Aha-Çelebi ve Rup- 
cos bölgelerinde, Goce Delçev (Nevrokop) dolaylarında her iki dili birleştirip 
100, 200 için edin yüz, dva yüz diye sayma âdeti vardı. Siskov, ay. y. 1930'lu 
yıllarda Türkçe sayılar, Kuzeydoğu Bulgarlarında hala çok sık olarak kullanılı- 
yordu. Gellert, Lorenz, a.g.e., s. 33 (notta). 

26 M. Madžarov, Spomeni, Sofya, passim. Moravenov, Plovdiv'de bir Helenleşme 
heveslisini anlatır: “Yunanca'ya hakimiyeti başaramamıştı ve aba ticareti için 
gittiği Anadolu'da öğrendiği Türkçe'yi daha iyi konuşuyordu.”, a.g.e., yazma- 
nın 147. sayfası. 

27 Cahiers Balkanigues, INALCO, No. 2, No. 8, No. 16. 
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yordu ve gerekli temasları sağlamak için, içlerinden birkaç ta- 
nesinin Türkçe bilmesi yetiyordu. Aynı şekilde, dağ köylerin- 
den ovalardaki Türklerin çifliklerine hasat için kol gücü kirala- 
maya inen ırgatlar, yalnızca vekilleri ya da voyvodaları aracılı- 
ğıyla iletişim kuruyorlardır. 


KÜLTÜR EKSENİ OLARAK TÜRKÇE 


Türkçe'nin, Ortodoks Kilisesi'nce ayin dili olarak kullanılı- 
şı pek tanınmayan bir kullanılıştır. Bu kullanılış, İncil'in bir- 
çok dilde okunmasının gerektiği Paskalya pazar ayiniyle sınır- 
lı kalır. Cirpan'da, XIX. yüzyılın ortasına doğru “(...) Paskal- 
ya'nın ilk günü, öğleye doğru İncil üç dilde okurdu: Kilisenin 
sunak yeri kapılarından Slavonca, piskopos koltuğundan Yu- 
nanca, koro balkon'dan veya kilisenin ortasında, Havari Me- 
tinleri'nin okunduğu büyük avizenin altından da Karamanca 
(Türkçe)”.29 Kapadokya'da Türkçe konuşan Hırıstiyanlardan 
Karamanlıların oluşturduğu önemli cemaat, Karadeniz'in ba- 
tı kıyısında yaşayan Gagauzları, hatta Bulgarları kültürel ola- 
rak etkiledi. Kitapların çok seyrek olduğu ve Türkçe'nin geniş 
alanlara yayıldığı bir dönemde, Karamanlıların Yunan harfle- 
riyle basılan (büyük olasılıkla oldukça basit bir Türkçe'yle ka- 
leme alınmış olan) İncilleri ve din kitapları, Balkanlar'da bir 
ölçüde yaygınlaştı.2* 

Ancak, Balkanlıların çok büyük bir çoğunluğu için, Türk- 
çe sadece sözlü bir dildir. Dolayısıyla taşıdığı kültür dağarcığı, 
esas olarak folklorla ilgilidir. Her dinden ve dilden topluluk ta- 
rafından söylenen ve sevilen Türkçe şarkılar, kentlerde ağızdan 
ağıza dolaşıyordu. 1870'e doğru, Rusçuk'ta, terziler çarşısında 
28 М. Sabcev, Istorija і etnografija na gr. Cirpan, Cirpan, 1938, s. 143. Helenizm 

için mücadele verilen Varna kentinde, 1864 yılının Paskalyası'nda İncil Yu- 


nanca, Türkçe, İtalyanca ve Ermenice okundu, Slavonca değil! Gajda, No. 19, 
4 Mayıs 1864, s. 49. 

29 Lovetli genç papa Evstatij Popstefanov'un Türkçe bir İncili vardı. Osvobo 
Zdenieto..., s. 411. Elena yakınlarındaki Zlatarica köyünde de bir tane bulu- 
nuyordu. Pisahme da se znae. Pripiski i letopisi, Sofya, 1984, s. 197. A. İliev, 
1867-68'de, Stara Zagora'da Matta İncili yorumundan Türkçe öğreniyordu. 
A.g.e., s. 74. 
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“çırakların başlıca eğlencesi, sesleri kısılıncaya dek söyledik- 
leri Türk aman amanlarıydı.”?” Aynı döneme doğru Lovec'te, 
“neşeli toplantılarda, önce aman amanlı Türk şarkıları, ardın- 
dan da Bulgar şarkıları ve “leliu mari” söylenirdi.”3! Bu şarkı- 
ların genel teması, Bulgar halk repertuvarında pek işlenmemiş 
aşk arzusu, karşılıksız ya da bahtsız aşktı. Folklor derlemecile- 
ri, halk tarafından çok sevilmelerine ve benimsenmelerine rağ- 
men, yerli olarak kabul etmedikleri şarkıların güftelerini, ne 
yazık ki bize aktarmadılar. 

Halka açık yerlerde, kahvelerde, hanlarda anlatılan, her tür 
öykü, masal, fıkra, nükte de aynı şekilde, Türkçe bilinir, Türk- 
çe söylenirdi. Bu Doğu repertuvarının yerel Balkan dillerine 
çevrilmesi ya da uyarlanması kolaydı ve ulusal denilen folklor- 
da sık sık yer aldı. Böylece, Nasreddin Hoca'nın pek çok fıkrası, 
Bulgaristan'da Hitâr Petâr'a (Kurnaz Petâr) mal edildi. 

Atasözleri, özdeyişler ve meseller de benzer bir uyarlama- 
ya tabi olabiliyorlardı, ama, pek çoğu, özlü ve zengin ifade gü- 
cü nedeniyle daha çok hoşa giden esas dillerinde, yani Türk- 
çe zikredilirdi. İkomonov, derlemesinde 6680 Balkan atasözü- 
nü bir araya getirir, bunlardan 520sini Bulgarların Türkçe söy- 
lediklerini, 710”unun da Türk atasözlerinin taklidi ya da uyar- 
laması olduğunu ortaya çıkarır.” Bu Doğu atasözleri, siyaset ve 
basın dünyasında bile kullanılmaya uzun süre devam etmiştir.33 

Türkçe'yi, erkekler arası müstehcen konuşmanın ve şakalaş- 
manın dili haline getiren bir “edebe aykırı” şarkılar, fıkralar de- 
gimler repertuvarı da vardı. “Türkçe olarak utanıp sıkılmadan, 
çapkınca sözlerle ifade edilebilen ve hatta takdir gören şey, ke- 


30 Z. Stojanov, Zapiski po bâlgarskite vâstanija, Sofya, 1976, s. 57. Ay. bkz. not 2. 

31 Osvobozdenieto..., s. 410. Bu Türk şarkıları, 1870'e doğru Samokov Yahudileri 
tarafından da beğeniliyordu. Е. Benbassa, A. Rodrigue, Une vie judeo-espagnole 
а l'Est: Gabriel Ari€, Paris, 1992, s. 103. 

32 N. Ikonomov, Balkanska müdrost. Usporedici na bâlgarski, srâbski, turski, 
rumânski, grdcki i albanski poslovici, Sofya, 1968. 

33 “Zankoff is probably a master of Turkish proverbs. He has no lack vulpine in- 
telligence, and Turkish proverbs are the fitting coin in his mental mint.”* J. 
Minchin, The Grovvth of Freedomin the Balkan Peninsula, Londra, 1886, s. 319. 

(*) “Zankoff, Türk atasözlerinin ustası sayılabilir. Tilki gibi kurnaz olduğu için, 
Türk atasözleri, onun akıl darphanesine uygun paralardır.” — ç.n. 
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sinlikle Bulgarca söylenemez, söylenirse de beğenilmek bir ya- 
na insana tiksindirici gelebilirdi.” * 

Kadınların dünyasında Türkçe geçen kültür alışverişi hak- 
kında hemen hemen hiçbir şey bilinmemektedir. Sırbistan 
prensi Miloş Obrenoviç'in kızlarından Savka, Türkçe de dahil 
birçok dili konuşur ve Belgrad Paşasının hareminin kır gezileri- 
ne katılırdı.” Sırp ayaklanmasının kahramanlarından biri olan 
Yanko Katiç, çocukken, zorla evlendirilen ablasının da bulun- 
duğu hareme sık sık gittiği için Türkçe'yi konuşurdu.” 

XIX. yüzyılın ortalarına doğru, imparatorluğun Avrupa vi- 
layetlerinde, yeni tür eğlenceler ortaya çıkar; Türkçe bu eğlen- 
celeri bir yerden ötekine taşıyan dildir. Böylece, oyuncuları ge- 
nellikle Ermeni olan İstanbullu topluluklar, buralara tiyatro 
temsilleri vermeye gelirler. 1858'e doğru, küçük Sopot kentine 
seyyar bir “panorama” gösterisi gelmişti. “İnsanların, camların- 
dan dünyanın harikaları ve olağanüstü olayları seyredilen şim- 
diye kadar hiç görmedikleri bu makineye nasıl koştuklarını ha- 
tırlıyorum. Yaşıtım çocuklar için bu büyük bir şenlikti. Babam 
bana on para verdi ve bu sandığın sırlarını görmek için kuyruğa 
girdim(...) [Sunucunun] adı Yorgu Panormadzijat idi. o sırada 
Bulgarca bilmediği için, panoramasının sahnelerini bir mırılda- 
nan, bir haykıran, acıklı bir sesle, Türkçe anlatıyordu. Çocuk- 
luk hafızamda yer eden sahneler şunlardı: Venedik ve kıyıla- 
п, Ш. Napolyon ve İmparatoriçe Eugeni6'nin resmi, Kırım Sa- 
vaşı'ndaki çarpışmalar ve komutanlar, Hindistan'da Tipo-Sahib 
isyanına ait görüntüler, Garibaldi ve o çağın pek çok olayı ile 
tarihi şahsiyetleri.” Otuz yıl kadar sonra, aynı panorama Sof- 
yada hala gösterilmekteydi, ama, çığırtkanlığı artık bozuk bir 
Bulgarca'yla yapılıyordu. 

İmparatorluğundağınık halkları arasında, belli bir hayat kar- 
şısındaki belli bir bilgeliğin, mizahın, tavrın taşıyıcısı olsa bile, 


34 PR Slavejkov, “Balgarski poslovici: istorija ot sâbiraneto im”, Periodicesko spi- 
sanie, 11, 1882, s. 120-130. 


35 S. Popović, Putovanje iz novoj Srbija, Belgrad, 1876, s. 77. 
36 Di. Miličević, Kneževina Srbija, Belgrad, 1876, s. 77. 
37 1. Vazov, “Učitel po istorija”, Ѕаёіпепіја у četiri toma, böl. II, s. 372. 


305 


şarkılar, fıkralar, atasözleri, küfürlerden oluşan bu kültür da- 
ğarcığının, pek bir ağırlığı olmadığı görülür. Bir temel harcı ol- 
maktan uzak, daha çok, pek önemsenmeksizin mübadelelerde 
kullanılan, boyuna elden ele geçen bozuk parayı andırır. Bal- 
kan ülkelerindeki bu küçük Türkçe folklor birbirinden kopuk 
dünyalar arasında imalara, gülümsemelere, göz kırpmalara, ka- 
çamak cilveleşmelere fırsat veriyordu o kadar. 

Hatta, kendine has gramer yapıları olmayan ihtimal dışı bir 
“lingua franca”ya temel malzeme teşkil edebilecek olan şeyin 
acaba, dil sistemi halindeki bir Türkçe değil de dağınık bir söz- 
ler yığını halindeki Türkçeleşmeler mi olduğu sorulabilir. Bu 
doğrulanması güç varsayıma göre Türkçeleşmelerle dolu bir 
Bulgarca (Yunanca, Arnavutça vb.) yerli bir Türkçe veya dili 
aynı şekilde Türkçeleşmelerle dolu bir Yunanlıyla (Arnavutla, 
Bulgarla vb.), iletişim kurmaya yetebilecekti.* 

Balkanlar'da Türkçe konuşmanın uğradığı başarısızlığın te- 
mel nedeni, bize göre, bambaşka bir yerdedir: yerli Türkçe ile, 
Türkçe'yi sadece sözlü iletişimin dili olarak değil, yazılı bilgi- 
nin dili olarak da gözden düşüren Osmanlı Türkçesinin yazılı 
kalıbı arasındaki ayrılıktır -bu çelişki, ancak XX. yüzyılda çö- 
zümlenecektir (hem de neler pahasına!). Balkan dilleri, birbiri 
ardına bu dilleri konuşan insanları sözlü ifade çemberinden çı- 
kartmak ve onların dünyasını, okul, kılavuzlar, kitaplar ve ga- 
zeteler yoluyla Batı dünyasının bilgilerine ve fikirlerine açmak 
için edebi kalıplarla donandılar. 


38 С. Jiretchek, Doğuluların bu yeteneğini, kelimelerini ve cümlelerini pek az bil- 
melerine rağmen, yabancı bir dilde meramını anlatabilmek olarak düşünür. 
Fürstenthum..., s. 291. 
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11 
KONUŞMA 
Johann Strauss* 


Behtar az sohbat nabasad hic öiz 
Sohbat-e ahl-e safa basad aziz! 
Naşiri, Fütüvvetnâme, (1300'e doğru) 


Pensees adlı eserinde, “Söyleşme anlayışının bütünüyle tanın- 
mamış olarak kaldığı uluslar vardır” der Montesquieu, “pek 
birlikte yaşanmayan ve törelerinin temelini ağırbaşlılığın oluş- 
turduğu uluslar işte böyledir.”” Bu uluslar arasına, ilk elde Os- 
manlılar sokulabilirdi (Montesquieu sokmamış); gerçekten de, 
onlarda ağırbaşlılık (Osmanlıcası vakar) törelerinin temeli de- 
mesek bile, en azından çok önemli bir unsurudur ve bir arada 
yaşama —hiç olmazsa iki cinsin bir arada yaşaması—, evde se- 
lamlık (erkek konukların ağırlandığı) ve kadınlara ayrılmış ha- 
rem şeklinde ciddi bir ayrılığın sıkıntısını çeker; bu ayrılık so- 
nunda vapurlara ve tramvaylara kadar taşınacaktır. 

Öte yandan, her sınıftan ve yaştan Türkler (erkek olsun 
kadın olsun) arasında, iletişim zaruretinin zorlamasının çok 
ötesinde, bir “sözün paylaşılma keyfi”, bir sohbet ihtiyacı hep 
görülegelmiştir. Çağdaş bir Türk felsefeci, “Türk için “yaşa- 
mak” ne demektir? Türk için 'yaşamak' anlatmak demektir”? 


(9) Albert-Ludvvig Üniversitesi'nde doçent, Freiburg-am-Brisgau. 
1 “Sohbetten (sohbat) değerli bir şey yok / Safa ehlinin sohbeti en değerlisidir” 


2 Montesquieu, Oeuvres complètes de Montesquieu, M. André Masson yönetimin- 
de yay. (...), Paris, 1953, böl. II, s. 502. 


3  Nermi Uygur, Kültür Kuramı, İstanbul, 1984, s. 40. 
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diye yazar. Kuşkusuz, çenesi düşükler (geveze, boşboğaz, lâ- 
fazan, çaçaron vb.), çok sayıda deyimin de kanıtladığı gibi, 
bazen sert azarlardan yakalarını kurtaramazlar. Osmanlıcada 
konuşmaya ilişkin kelime haznesinin zenginliği çok etkile- 
yicidir: Gerçekten de Türkçe sözlüklerde, konuşmanın ağız, 
dil, söz gibi tüm çeşit ve ayrıntılarını içeren düzinelerce de- 
yim vardır. Basit bir gevezelik yakınlığından çok öte bir şey 
olan konuşkanlık (“konuşmak”tan türemiş; “söyleme, ko- 
nuşma yeteneğini, ustalığını konuşma tutkusunu, sevgisini” 
tanımlar), üstün bir özellik sayılır. Böyle bir kişi, takdir için 
tereddütsüz ağzından öpülür (“Öyle konuşkan ki ağzı öpüle- 
si insan” deyimi işte buradan gelir).* 

Dolayısıyla, Türk uygarlığı çerçevesinde, dostça hasbıhal, 
karşılıklı söyleşme (bunlar için sohbet kelimesini yeğler- 
ler), çok büyük bir yer tutar. Bu, bir bakıma “humanitas”ın? 
en yüksek aşamasıdır. Yukarıda söz ettiğimiz Türk felsefe- 
ciye göre, “Türkler yaşarken anlatır, anlatarak yaşarlar dost 
çevrelerinde.” Bunu günümüze ait bir olgu sanmaktan da- 
ha yanlış bir şey olamaz. Söz konusu özelliklere sahip, gü- 
zel konuşan (bunun için hoşsohbet deyimi vardır) bir insan, 
Osmanlı padişahları da dahil, toplumun bütün katmanların- 
da, daima takdir edildi. Osmanlı sohbetinde, güzel konuşan- 
lar, “söz ustaları” (mir-i kelâm), yetenekleri sayesinde olağa- 
nüstü bir ilgi topladılar. Padişahların çevrelerinde (sultanla- 
rın da) musahib (kadınlar musahibe) sıfatıyla tanınan kişi- 
ler, bunlar için uyruklarının” gösterdiği sevgi kadar vazgeçil- 
mez unsurlardandı. Bunların başlıca görevi efendileriyle soh- 
bet etmekti. 


Uygur,a.ge., s. 41. 

“Söyleşi, sohbet insan olmanın en yüce basamağıdır”, Uygur, a.g.e., s. 39. 
Uygur, a.g.e., s. 40. 

Gelibolulu Mustafa Aliye (bkz. Not 47) göre, musahib, bir sultana gerekli şey- 
ler arasında, reayanın (uyruklar) sevgisinden sonra ikinci sırayı alır. 
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UD b 


SOHBET 


Osmanlı Türkçesi'nde, söyleşiyi, “karşılıklı iletişim”in! bu özel 
şeklini belirtmek için, eşanlamlı sayılabilecek çok sayıda —aşa- 
ğı yukarı hepsi Arapça kökenli— kelime (mübahase, muhadese, 
muhavere, mükâleme, musahabe(t), müsamere, müşafehe, mu- 
habbet, sohbet, tekellüm, bahis, hasbıhal vb.) bulunmakla bir- 
likte, çok özel olarak dikkati çekmeyi hak eden ve bu davranı- 
şın özünü kavramamızı sağlayacak olan terim, sohbettir. Bugün 
de dilde en yaygın terim odur. 

Fransızca'da “Conversation” kelimesinin kazandığı anlamı 
Dil tarihçilerinin araştırmaları sayesinde, zaman içinde izleye- 
biliriz. Fransa'da, ilk örnekleri XIL yüzyıl metinlerinde bulun- 


8 Tanımlar verme zorunluluğunu en ünlü sosyolengüistik uzmanlarından bi- 
rinin sözleriyle sürdürelim: “The talk occuring when a small number of par- 
ticipants come together and settle into what they perceive to be a few mo- 
ments cut off from (or carried on to the side of) instrumental tasks; a peri- 
od of idling felt to be an end in itself, during which everyone is accorded the 
right to talk as well as to listen and without reference to a fixed schedule, 
everyone is accorded the status of someone whose overall evaluation of the 
subject matter at hand -whose editorial comments, as it were- is to be en- 
couraged and treated with respect; and no final agreement or synthesis is de- 
manded, differences ol opinion to be treated as unprejudicial to the continu- 
ing relationship of the participants.”* (Erving Goffman, Forms of Talk, Phi- 
ladelphia, 1981, s. 14, not 8) 


(*) “... sohbet, belli bir gündeme bağlı kalmadan, herkesin konuşma ve dinleme 
hakkına sahip olduğu; herkesin konu hakkındaki genel değerlendirmesinin ve 
yorumunun, hem teşvik edildiği hem de saygı gördüğü; anlaşma ve sentezin 
talep edilmediği; fikir ayrılıklarının, katılımcıların ilişkilerinin devamını etki- 
lemediği; az sayıda katılımcı bir araya geldiğinde, işlerinden birkaç dakika ayı- 
rabildiklerinde (ya da işlerinin yanı sıra) ortaya çıkar.” — ç.n. 


9 Nurullah Ataç (1898-1957) gibi öztürkçeciler, sohbetin yerine, çok az kulla- 
nılan söyleşi ya da konuşu (süreç içinde “kollok” anlamını kazandı) gibi yeni 
Türkçe kelimeler türettiler. Sözgelimi, hem eski metinlerde hem de modern 
lehçelerde (karş. Tarama Sözlüğü І, Ankara, 1963, s. 287-288 ve Derleme Söz- 
lüğü, L Ankara, 1963, s. 246) bulunan, ancak günlük dilde daha çok farfaralığı 
çağrıştıran avurt (asıl anlamı “yanağın iç kısmı”) ve avurtlaşmak kelimelerini 
canlandırmayı düşünmediler. Konuşma dilindeki “hoşbeş” de Cevdet Kudret'e 
göre sohbet kelimesinin karşılığıdır. Ancak bu, Türkçe'de, bir konuşmanın ba- 
şında kullanılan; daha çok kahve ağzı ve yarenlik havasındaki anlatımları gös- 
teren Farsça kökenli xos bâs! (“hoşgeldin”) bir kelimedir. Bkz. Cevdet Kudret, 
“Bu da dil üzerine” (1957), Dilleri var, Bizim Dile Benzemez, 2. bas., İstanbul, 
1986, s. 22-44; s. 26. 
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du. Benzer şekilde, Fransız “klasik” conversation'a gelince, o da 
zaman içinde, yani XIII. Louis döneminin Paris “salonlarıyla”'9 
belirlenebilir. Osmanlıların, sohbeti konusunda durum aynı 
değildir, sohbet onların tarihinin en eski çağlarına kadar uza- 
nır. Ama, Osmanlılar arasında gelişecek olan sohbet tarzı, Türk 
törelerine kuşkusuz birdenbire girmemiştir. İslamlaşmadan 
sonra bilinen ilk büyük eser olan Yusuf Has Hacib'in (XI. yüz- 
yıl) Kutadgu Bilig'indeki (“Mutluluk Getiren Bilgi”) diyaloglar- 
da, bu konu önemli bir yer tutar; Kitabın birçok bölümü “dilin 
erdemi”ne (til erdemi)" ayrılmıştır. 

Bununla birlikte, sohbet terimi bu kitapta geçmez. Arapça 
kökenli bir terim (Arapça'daki sahiba, “birinin yoldaşı olmak”, 
kökünden suhba, “topluluk, değiş tokuş, ilişki, eşlik etme”) 
bulunmasına rağmen, Araplar bu kelimeyi söyleşi anlamında 
bilmezler. Dolayısıyla, kökü başka yerde, kuşkusuz Fars gele- 
neğinde aranmalıdır. Türkler bu anlamı (Farsça: sohbat “ko- 
nuşma, görüşme, söyleşme; eşanl. güft ü gü) İranlılardan ak- 
tarmışlardır. Osmanlı Türkçesi'nde kelime, genellikle üç an- 
lam içerir. İlki, asıl anlamı olan “yoldaşlık”tır, Osmanlıca'da bu 
anlamda hiç kullanılmamıştır.'? Daha özel olan ikinci anlamı, 
Peygamber'e eşlik edenler arasında, onu görme ve onunla ay- 
nı ortamda konuşmalarını dinleme ayrıcalığını kazanmış kişi- 
leri gösterir (sohbet-i nebeviyye).'? Ancak üçüncü anlamı asıl 
sohbeti karşılar. Bu üçüncü anlam —en yaygın—, Şemseddin Sa- 
mi (1850-1904) tarafından Kamus-i Türki'sinde şöyle: “konuş- 
ma, görüşüb lakırdı etme, musahabet, birlikde oturub söyleş- 
me, muhabbet” diye tanımlanır ve bu anlamda şu örnekler ve- 


10 Marc Fumaroli, “La conversation”, Les lieux de mémoire, III, Les France, böl. 2, 
Tradition, Paris, 1922, s. 692. 

11 Özellikle 7. ve 9. kısımlar. Kutadgu Bilig hakkındaki çok sayıda yayın arasın- 
da bkz. Yusuf Khass Hajib, Wisdom of Royal Glory, (Kutadgu Bilig), A Turco-Is- 
lamic Mirror of Princes, translated, with and introduction and notes by Robert 
Dankoff, Chicago ve Londra, 1983. 

12 Karş. Şemseddin Sami, Kamus-i Türkt, Istanbul, 1317 119001, s. 818: arabide 
asıl olan bu mana ile lisanımızda nâdir kullanılır. 

13 "Abdullah Ibn “Umar (el-Hattab) gibi, ama, Peygamber'in çağdaşı olmakla bir- 
likte, doğunun ünlü velisi Veysel Karani (ölm. 657) bu sohbetlerde bulunma- 
mıştır. 
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rilir: “akşamları toplanub sohbet ederdik, sohbet arasında sözü 


geçdi, sohbeti tatlı bir adamdır”. 


Anlamdaki bu değişme (ya da daralma) nereden 
gelmektedir?"” Kuşkusuz, kökeni tasavvuf erbâbında aranma- 
lıdır. Sufilerde, aynı yolu izleyen dervişlerin (ihvan) Tanrı ile 
ilişki kurmak üzere düzenledikleri sohbet (ya da mahabbet) 
meclisi çok önemli bir işleve sahipti."” Aynı durum, son dere- 
ce özel bağlamdaki sohbet geleneği günümüze dek korunabi- 
len Anadolu Ahileri için de geçerlidir." 

Tanrı aşkını canlandıran ve irfana (ya da marifet) ulaştıran 
sohbettir. Büyük ozan Yunus Emre bir şiirinde şöyle der: 


Erenlerin sohbeti artırır marifeti, 
bi-dertleri sohbette herdem süresim ре]іг'® 


Bu örnekler, Osmanlı Türklerinde “yoldaşlık etme” ile 
“sohbet”in ayrılmaz şekilde birbirlerine bağlı olduğunu göste- 
rir. Ama dostluğu, sevgiyi (hatta aşkı) belirten terimlerle söy- 
leşme arasında yakın bir bağ bulunduğunu da görebiliriz. İş- 


14 Ay.y. 

15 Benzer bir gelişme geçiren konuşmak fiilinin, gerçekten de sohbetin bir tür 
“öyküntü”sünü oluşturduğunu belirtelim. Ко(у)- “koymak, yerleştirmek”, 
kökünden türemiştir ve konuşmak biçimi, temelde “birlikte oturmak, birlik- 
te bir yerde kalmak” anlamını taşır. Bu fil, “söz yöneltmek, görüşmek” anla- 
mıyla Osmanlıca ya da Türkiye Türkçesi dışında yoktur (Azerice de bile danış- 
mak kullanılır); eski Türkçe ile modern batı lehçeleri ise “söz”den türemiş ke- 
limeleri yeğlerler. Kelimenin, Türkçe sözlüklerde bulunmayan bir dizi ayrın- 
пу koruyarak Judeo-İspanyolca'ya da girdiğini belirtelim: konusear, “yarenlik 
etmek, çene çalmak, genellikle bir çift laf etmek, zaman zaman arkadaşlarla ve 
komşularla hoşbeş etmek, biriyle görüşmek, sık sık görüşmek”; örn.: konusear 
kon los vizinos, “komşularla birlikte vakit geçirmek”; konusma, “görüşme, gö- 
rüşülen kişilerle hoşlanılan bir ortamda birlikte olma”. Joseph Nehama, Dic- 
tionnaire du jud€o-espagnol, Madrid, 1977, s. 302). 

16 Abdülbâki Gölpınarlı, Tasavvuf tan Dilimize Geçen Deyimler ve Atasözleri, İs- 
tanbul, 1977, s. 220-221. 

17 Böyle bir sohbetin (üç ay boyunca süren) tasviri için bkz. Е. Borrel, “La conf- 
rerie d'Ahi Baba a Tchankiri”, Revue des Etudes Islamigues 10 (1936), s. 309- 
332'de. (Çankınlı Hacı Şeyhoğlu Hasan'a [Üçok] göre, Çankırı'da Ahılıktan 
kalma esnaf ve sohbet teşkilâtı, Çankırı, 1932); sohbetin (“Kameradschaft”) Ahi 
etiği çerçevesindeki anlamı hakkında bkz. Franz Taeschner, Der anatolische 
Dichter Nasiri und sein Futuvvet-name, Leipzig, 1944, s. 56-58. 


18 “İşbu vücud şehrine” şiirinden. 
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te Osmanlı Türkçesi'nde, böylece ahbaplık (Arapça ahbab, ha- 
bibin çoğulu), yarenlik (Fars. yârândan) gibi çok sayıda kelime 
hem arkadaşlığı hem de arkadaşça söyleşmeyi belirtir. Bunların 
içinde halk arasında özellikle tanınanı da muhabbettir. 

Burada da, kuşkusuz sufilikten gelen bir kullanım söz ko- 
nusudur. Arapçadaki mahabba, “dostluk, sevgi, şefkat, tevec- 
cüh, hatır” kelimesinden türeyen mahabbet (günlük dilde mu- 
habbet), “dostça söyleşme” anlamında, hemen hemen Balkan- 
lar'daki, özellikle de Müslümanların (Arnavutlar, Boşnaklar 
vb.) konuştukları, bütün dillere girdi.” Zaten bu insana hiç de 
garip gelmez. Türk dünyasında dostluk, en büyük toplumsal 
değerlerden birini oluşturduğundan, doğal olarak bir topluluk- 
ta, sohbet ve içten görüşme eşliğinde, kendini en önde ortaya 
koyar.” Bir sufi atasözü de aynı şeyi söyler: “mahabbetten ka- 
çan insan sayılmaz.” 


ZAMAN 


Sohbet konusunda sufi kaynaklı başka bir mesel sohbet hu- 
susunda şöyle der: “Sohbet içün üç şart vardı: zeman, mekân, 
ihvan (dostlar)”.2! İlgimizi, daha çok monden söyleşiye yö- 
nelterek, ilerideki sayfalarda önce bu farklı şartları inceleye- 
ceğiz. 

Sohbet için en uygun an hangisidir? Kuşkusuz, dostça bir 
konuşma günün herhangi bir saatinde geçebilir; ama kabulle- 
rin bazen öğleden sonra, hatta sabah bile yapıldığı Avrupa sa- 
lonlarının aksine, Osmanlılarda akşam yönünde açık bir ter- 


19 Farsça, mahabbatın (mohabbat, mohebbat) bu anlamını tanımaz. Ama sohbet, 
klasik Fars şiirinde bazen “esq (aşk) ya da mahabbat kelimelerinin eşanlamlısı 
olarak kullanılır; bkz. Hafız'ın şiiri (cAli Akbar Dehkhoda, Loğatnâme, 39 cilt, 
Tahran, 1946-1980, böl. XIX., s. 145'ten) 


râst con susan-o gol az asar-e sohbat-e pâk 
bar zabân bud тага дпсе (ога dar del bud 


(“aynı zambak ve gül gibi saf aşkı yüzünden, senin kalbinde olan benim 
dilimdeydi”) 

20 Uygur,a.ge.,s. 40. 

21 Gölpınarlı, a.g.e., s. 299. 
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cih görülür. Şeyh Ali Vasfi tarafından yayımlanan derin bir di- 
zi sohbetin kahramanı “Sohbeti” Efendi, ilim irfan sahibi dost- 
larını, cuma akşamları kabul eder. Zamanın, mevsime yönelik 
yanını da belirtelim: Birlikte olma ve her türlü eğlence ihtiyacı 
daha çok uzun kış gecelerinde hissedilir. O dönemde keyif al- 
mak için sadece sohbet edilmez, meddah, orta oyunu ya da Ka- 
ragöz vb. gösterilerine de gidilir.22 Aynı şekilde, ramazan ayın- 
da, sabaha kadar uzayan geceler, hele de geçmişe özlem dolu 
eski vakanüvislere inanırsak, bir tür “elektrik kaynağı” oluştu- 
ran ve sözleri, dimağları bir kıvılcım gibi uyandıran; nüktele- 
ri dinleyenleri büyüleyen bir mir-i kelâm yön veriyorsa sohbe- 
te özellikle elverişlidir.?? 

XIX. yüzyıla kadar, “uzun kış geceleri”nin en gözde eğlen- 
celerinden biri, sohbetin, helva sohbetleri (“helva ziyafetleri”) 
diye anılan özel bir çeşidiydi. Bu konuda bir şair şunları söy- 
lüyordu: 


Nevbahârın gerçi seyr-i gülşen-i sahrâsı var 
Fasl-ı serməinın velâkin sohbet-i helvâsı var 


“İlkbaharın gül bahçesinde gezintileri varsa, 


Kışın da helva sohbeti var.””" 


Bu toplantıların odak noktası, yirmi kadar çeşidi olan hel- 
vaydı.? “Helva ziyafetleri”nin geçmişi, çok eski bir geleneğe 


22 Bu eğlencelerin dökümü için bkz. Refik Ahmed |(Sevengil|, İstanbul Nasıl Eğle- 
niyordu? Fetihden Zamanımıza Kadar, İstanbul, 1927. 1920'li yıllarda ve özel- 
likle Mütareke Yıllarında, vadesinin kesinlikle dolduğu hissedilen bir geçmişin 
özleminin önce başkent gazetelerinde makaleler halinde yayımlanan, bu tür- 
den önemli sayıda eserin doğuşuna yol açtığını belirtelim. 

23 “... birer şerare gibi etraflarındaki dimağları uyandırırlar ve zekâlarıyla hem- 
bezmlerine bir mesti-i zekâ verirlerdi.” Cenab Şahabeddin (1870-1934), Istan- 
bul'da Bir Ramazan, yay. haz. Abdullah Uçman, Istanbul, 1994, s. 32. 1920'de 
Alemdar gazetesinde yayımlanan makalelerden hazırlanmıştır. 

24 Balıkhane Nâzırı Ali Rıza Bey'in, XIX. yüzyıl yaşamı hakkındaki seri makale- 
lerinden (1922'de Peyâm-ı Sabah ve Alemdar gazetelerinde çıkan) alıntı, yay. 
haz. Niyazi Ahmet Banoğlu, Bir Zamanlar İstanbul, t.y., s. 184. 

25 En zengini (ve sindirimi zor) gaziler helvası idi. Bazılarına göre, adını “yiyip de 
ölmeyen gerçekten gazi olur” deyişine borçludur. (Mehmed Tevfik, Istanbul'da 
bir sene, İstanbul, 1991, 1. bas., İstanbul, 1299 (1881), s. 48). 
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(bunda da dervişlerin payı vardı)? dayanır ve zenginlere öz- 
gü bir ayrıcalık da değildir. Hatta kimi yazarlar, taşkınlıklar- 
dan ve bu yüzden de bazı dönemlerde bu sohbetlerin yetki- 
lilerce yasaklandığından söz ederler.”” Ama, eğlenceleri anla- 
tan vakanüvisler, ilk başta, Lâle Devri'nde (1703-1730), Os- 
manlı tarzı toplumsallığın en zevkli biçimleriyle bezenmiş 
bu “altın çağ”da, Sultan'ın sarayında ya da Sadrazam Nevşe- 
hirli İbrahim Paşa (1662 [?]-1730) ve damadı kapudan paşa 
“Kaymak” Mustafa Paşa (ölm. 1730) gibi devlet büyüklerinin 
Şehzadebaşı'ndaki muhteşem konaklarında verilen ziyafetle- 
ri anarlar.29 
Müzik ve şiirin sohbete eşlik ettiği, Avrupa hükümdarlarının 
saray geleneklerine hiç de yabancı sayılmayan bu görkemli zi- 
yafetler, gene de bizi, Osmanlı toplumunun bütün çevrelerin- 
de sohbetin, sofranın vazgeçilmez çeşnisi olarak görüldüğüne 
inandıramaz. Kuşkusuz, bir sohbet davetlilere şerbetler, meyve- 
ler vb. sunulmadan geçirilmezdi. Hatta, helva sohbetlerinde, ba- 
zen helvanın yanında yiyecek ya da iştah açıcı olarak lahana tur- 
şusu da ikram edilirdi.2? Aynı şekilde, XIX. yüzyılın ikinci yarı- 
sına kadar, şerbet ve kahvenin, bu gerçek konukseverlik” içki- 
sinin yanı sıra, evdeki konuklara mutlaka nargile ya da çubuk 
sunulurdu (yerlerini sigara ve puroya bırakmadan önce). Uyuş- 
turucu (mükeyyifât, “keyf artıran”), İran'daki kadar yaygın ol- 
masa bile, kullanılıyordu. Michaud 1830'daki seyahatinde, “ye- 
rini, şarap tadının ve alışkanlığının doldurması ya da halkın kö- 
26 Bkz. Irène Melikoff, “Le rituel du Helva. Recherches sur une coutume des cor- 
porations de metiers dans la Turquie medievale.”, Der Islam 39 (1964), s. 180- 
191. Ay. bkz. not 184. Mehmed Tevfik, İstanbul'da bir sene adlı eserinde bir cil- 
di bütünüyle helva sohbetine ayırmıştır (yukarı bkz., ay. bkz. Almanca çeviri- 


si, Theodor Menzel, Mehmed Tevfig Ein Jahr in Konstantinopel. Zweiter Monat: 
Helva-sohbeti (Die Helva-Abendgesellschaft), Berlin, 1906). 


27 Ay. karş. not 184. 

28 Bkz. Refik Ahmed, a.g.e., s. 120-124. Burada adı geçen çoğu kişinin öldürül- 
düğü Patrona Halil Ayaklanması ile sona eren Lale Devri hakkında bkz. “Lale 
Devri” makalesi, Encyclopédie de l'Islam, V, s. 645-648. 

29 Bazı yazarlar, bu konuda Fransızların “supe”siyle (souper) bir benzerlik görür- 
ler. Mehmed Tevfik, a.g.e., s. 47, Ahmed Midhat, Hasan Mellah yahud Sırr İçin- 
de Esrar, İstanbul, 1291 (1874), s. 356. 


30 Bkz. Mehmet Halit Bayrı, İstanbul Folkloru, İstanbul, 1972 (1. bas., 1946), s. 206. 
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tü karşılaması nedeniyle, şimdi afyon düşkünlüğünün eskiye 
göre daha az görüldüğünü” saptar.” XIX. yüzyılın bir Türkçe- 
Farsça konuşma kılavuzundan alınan, bir İranlı ile Türk konu- 


ğu arasındaki diyalog da aynı izlenimi verir: 


“(İranlı): — Herhangi bir mükeyyifât kullanıyorsanız ge- 
tirsinler. 

(Türk): — Hayır, eskiden kullanılırdı, ama uzun zaman- 
dır kullanılmaz oldu. 

(İranlı): Ben de, bir süredir bıraktım. 


(Türk): İyi etmişsiniz, çünkü Şeriata aykırıdır.”?” 


Daha muhafazakâr çevrelerde, bugün de uyulan bir kuralla, 
sıradan bir yemek sırasında hasbıhalin dışlanır gözükmesi, il- 
ginç bir durum olarak kalmakta. Zaten bir Türk özdeyişi “ev- 
vel taam, sonra kelâm” (önce yemek, sonra söz) der. Gerçek- 
ten de sohbet vakti yemek bittikten sonradır; oysa Avrupalı- 
ların ziyafetlerinde, Türk yazarı Cenap Şahabeddin'in (1870- 
1934) biraz da takılarak gözlemlediği gibi, “lokmadan çok laf 
çiğnenir”.3 Toplu yemeklerin ve akşam davetlerinin canlı ha- 
vasına alışık gözlemcilerin nazarında, camideki dini sessiz- 
lik, Türklerin şölenlerinde de hüküm sürer. Ünlü Türkolog 
ve seyyah Arminius Vambery (1832-1913), izlenimlerini şöyle 
özetler: “... bu, genellikle sadece hizmetçilerin ayak sesleriyle 
bozulan çok şaşırtıcı bir sessizliktir. Avrupa sofralarının baş- 
lıca çeşnisi olan sohbet kesinlikle yoktur.” Bu durum yeme- 


31 Michaud İlosephl ve Vean- loseph François) Poujoulat, Correspondance d'Ori- 
ent, Tc., II, s. 207. 


32 “Eğer müleyyifatdan bir şey mutadınız ise, getürsünler. — Hayır, sabıkda isti- 
mal olunur idi, lakin niçe zamandır metrukdür. — Ben de bir müddetdir bırak- 
dım. — Güzel etmişsiniz, Şer'-i enverin hilafıdır”, [Ahmed] Kemal, Farisi tekel- 
lüm risalesi, 2. bas., İstanbul, 1265 (1849), s. 13. Ancak, tiyakiler bu dönemde 
de vardı (afyon çiğneyenlerin toplanma yeri, herhalde Süleymaniye Camii'nin 
karşısındaki kahveler olmalıydı; bkz. Michaud'nun ilginç tasviri, Correspon- 
dance II, s. 234-236). Ayrıca, Osmanlı döneminde yetkililerin karışmasından 
asla çok rahatsızlık duymadılar. Ama genel olarak, keyf daha çok tek başına, 
huzur adıyla bilinen sessizlik gibi, bir Türk zevk tarzıdır. 

33 Cenab Şahabeddin, a.g.e., s. 32. Lakırdıyı çiğnemek (mecazi an.: “karmakarış 
konuşmak” deyimindeki gibi kelime oyunu yoktur. 
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ğin süresini de etkilerdi: “Dört-on altı arasında değişen çeşidi 
bol yemek çıkmasına rağmen, bir Türk soylusunun evindeki 
yemeğin süresi, genellikle yarım saati aşmaz.”“ Sofradaki bu 
sessizlik gözlemcilerin aklını karıştırır. Buna çok sayıda açık- 
lama yolu aranmıştır. Sofrada bu aceleciliğin nedeni hakkın- 
da çok kafa yoran Vambery, bunun gerekçesini kadının olma- 
masında bulur. Daha kötü niyetli gözlemciler başka bir açıkla- 
maya giderler; tepsi çevresindeki konumu hatırlatarak, âdetle- 
ri pek bilmeyen konuklara şu öğüdü verirler: “... vakit sıkıştı- 
rır; sakın konuşmayın, çünkü sohbet yolunu açıp sonra da pa- 
yınızı kapmak için size tek heceyle cevap verecek açık gözler 
hiç eksik olmaz.”? 


MEKÂN 


Sohbetin belirlenmiş bir mekânı yoktur. İlke olarak, herhan- 
gi bir locus атоепиѕ** —yeter ki rahatça oturulabilsin— böy- 
le bir işe elverişlidir. Güzel yaz günlerinde, başkent çevre- 
sindeki birçok mesireden birinde açık havada, kırda otura- 
rak ya da; kışın, bir yorganla örtülmüş, altında tandır deni- 
len bir mangal yanan alçak masanın çevresinde, sohbet edil- 
diği olur; bu kış sohbetlerinde esas olarak dinleyicilerin içine 
ürperti veren korkulu masallar anlatarak vakit geçirilir.” Hal- 


34 “Im Allgemeinen herrscht wâhrend der Tafel eine auffallende, nur durch die 
Schritte der Diener unterbrochene Stille, Conversation, diese Hauptwürze eu- 
ropâischer Tafeln, fehlt gänzlich, und ungeachtet der zahlreichen Gänge, die 
zwischen vier bis sechszehn wechseln, pflegt die Mahlzeit in vornehmen tür- 
kischen Hausern selten über eine halbe Stunde zu dauern.”* (Hermann Vam- 
bery, Sittenbilder aus dem Morgenlande, Berlin, 1876, s. 70). 

(9) “Genellikle, yemek sırasında sadece uşağın ayak sesleriyle bozulan, dikkat çeki- 
ci bir sessizlik hüküm sürer, Avrupa'da sofraların ana çeşnisi olan sohbet kesin- 
likle yoktur ve dört-on altı arasında değişen, çok sayıda yemek dışında, eşraftan 
Türklerin evlerinde öğün, çok ender olarak yarım saatten uzun sürer.” – с.п. 

35 В. Nicolaldy, Les Turcs et la Turquie comtemporaine, 2 c., Paris 1859, Il, s. 255. 

(**) Hoş yer - ç.n. 

36 “Saçma sapan söz” için kullanılan tandımâme deyimi de bu gelenekten doğ- 
muştur. Tandırbaşı (“tandırın çevresi”), Mehmed Tevfik'in Almanca'ya çevri- 
len (Mehiıned Tevfig, Ein Jahr in Konstantinopel. Erster Monat: Tandyr baschy 
(der Wârmekasten), Berlin, 1905) eserinde bir cildin başlığıdır. 
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ka açık yerlerden, berber dükkânları, sahaf dükkânları ve tabii 
ki, kahveler,” yarenlik meraklıları arasında revaçta olmakla 
ün kazanmışlardı. Kumar düşkünleri de, çoğunlukla kahveler- 
de ve meyhanelerde toplanırlardı. Nihayet kadınlar arası soh- 
betlere (daha sonra söz edeceğiz) gelince, onlar için ise, genel- 
likle uzun saatler geçirme alışkanlığına sahip oldukları hama- 
mın önemli, özel bir yeri vardır. Buna karşılık, “edebi bütün 
insanlar” için sohbete evden ve özellikle selamlıktan daha ya- 
raşır bir yer yoktu. 

Ama, Paris ve Avrupa sohbetinin tercih edilen yeri ve vaz- 
geçilmez unsuru, süslü püslü bir “salon”, geleneksel Osmanlı 
evinde bulunmaz. Hatta terim olarak, Osmanlı ortamına uzun 
süre uzak kaldı —oysa günümüz diline iyice yerleşmiştir—. ХІХ. 
yüzyılın ikinci yarısının en ünlü edebiyatçısı Ahmed Midhat'ın 
(1844-1912), Açıkbaş adlı ilk tiyatro oyununda, Karagöz oyu- 
nundaki gülünç diyalogu (muhavere) andıran bir sahne vardır: 


“Hüsni Bey (neşeyle): —İşte Beyefendi, bu salonumuz. 
Açıkbaş: Eyvallah, azizim. Ama dediğinizi iyi anlayamadım. 
Hüsni Bey (kendi kendine): Al bakalım! Bu herif, Hintte, 

Yemen'de ya da başka yerde salondan söz edildiğini hiç mi 

duymadı? (hocaya) Efendim, bu divanhanemiz, yani oturula- 

cak yer demektir.” 


37 Osmanlı Imparatorluğu'nda kahvelerin tarihi değişikliklerle doludur. Başta elit 
kesimin ve yüksek sosyeteden insanların buluşma yerleriydi; daha sonra çok 
daha az nazik insanların uğrak yeri haline geldiler. Ahmed Mithat (Hasan Mel- 
lah, s. 354-355'te), XVIII yüzyılda, kibar kişilerin, hatta esna ftan düzgün in- 
sanların kahvelere gitmediklerini söyler, “çünkü kahveler bazı rezil yeniçeri- 
ler ve her çeşit serseri tarafından istila edilmişti” (“... kahveler yeniçerilerin ba- 
zı erazili ile eşkıya-yı ümmet tarafından istilâ edilmiş idi”). Ancak, en kötü- 
sü, her halde Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılışından sonraki dönem olmalıdır: Kah- 
velere gidenlerin başları Saray'ın kapısında teşhir edildi, evler yıkıldı ve kah- 
velerin politikası şimdi harabeler arasında uyuyor.” (Michaud, Correspondan- 
cell, s. 196-197). Kahvelere, ancak XIX. yüzyılın ikinci yarısında yeni bir tarz 
(ve yeni bir müşteri topluluğu) girebildi. (Bkz. François Georgeon, “Les cafes 
â Istanbul au XIXe sitcle”, Etudes turques et ottomanes. Documents de travail, 1, 
Mart 1992, s. 14-40). 

38 Orhan Okay, Batı Medeniyeti Karşısında Ahmed Midhat Efendi, İstanbul, 1989, 
s. 318den alıntı. 
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Erkek ziyaretçilerin alındığı Osmanlı selamlığı, çoğunluk- 
la ender rastlanır bir sadeliğe sahipti. Bu sadelik, sadece sıra- 
dan kişilerin evlerindeki misafir odalarında görülmezdi: Bir 
vilayet yöneticisinin konağındaki misafir odaları da şatafat- 
tan uzaktı —Batılı ziyaretçileri büyük şaşkınlığa sürükleyecek 
Кадаг 2 Selamlıkta, duvarlar çoğunlukla beyazdı; sadece ta- 
van, bazen bezemelerle süslüydü —ama avize yoktu. Döşeme, 
hasırla (yazın) ya da halıyla (kışın) kaplıydı. Oturma yerleri 
olarak koltuk yerine sedirler, kahve fincanı koymak için kü- 
çük sehpalar ve odanın ortasında, her tarafı aynı derecede ısıt- 
maktan çok uzak bir mangal; işte, çağdaşlarının tasvirlerin- 
den çıkartılan geleneksel selamlığı döşeyen eşya bundan iba- 
retti. O çağda” salonu salon yapan biblo, yelpaze, kütüpha- 
ne, vitrin gibi olmazsa olmaz unsurların yokluğu karşısında 
Batılı gözlemcilerin duydukları şaşkınlık, Avrupa'ya daha ya- 
kın bazı Osmanlıların alafranga salonlardaki zenginlik karşı- 
sında duydukları hayranlıkla benzeşir. Ahmed Midhat, kimi 
romanlarında yemek odası (ona göre, bu terimin ortaya çıkı- 
şı Tanzimat'ın ilk başlarındadır) mobilyasını ayrıntılarıyla an- 
latır: Porfir mermerden şömineler, avizeler, duvarda natür- 
mortlar, masanın üstünde büyük şamdanlar, porselen ya da 
seramik vb. eşyanın konduğu büfeler ve dolaplar.” Aynı ya- 
zara göre, Osmalılarda pek gelişmemiş sofra tanzimi için de 
benzer bir durum söz konusudur: “Bizde, oldum olası, salon 


39 Leyla Hanım'ın anılannın çevirmeni (bkz. not 73) bu konuyaişaret eder: “Ger- 
çekten, bu çağda Türk evlerinin, hatta Saray'ın mobilyası çok sınırlıydı” (s. 
268; tarifi için ay. bkz. a.ge,, s. 11-18). Geleneksel Osmanlı evindeki misa- 
Jir odası mobilyasını genel olarak daha gösterişli gibi gözüktüğünü belirtelim 
(karş. Bayrı, a.g.e., s. 205-206). 

40 J. Dukas-Theodassos Joseph Gottwald'ın takma adı), Im Zeichen des Halbmon- 
des, Schilderungen aus der türkischen Reichshaupstadt, Köln, t.y., 118931, s. 141: 
“Nirgends gibt es Bilder, Fâcher, Bibliotheken, Glasschrânke oder sonst eine 
der verschiedenen Annehmlichkeiten der europâischen Einrichtung, höchs- 
tens hier und da einige Rahmen mit verschnörkelten Koransprüchen.”* 

(*) “Hiçbir yerde resim, kitap rafı, kütüphane, vitrin veya Avrupa'daki dekoras- 
yonda bulunan çok zaril eşyalardan hiçbiri yoktur. Ancak, şurada burada, du- 
vara asılı çerçevelerde Kuran'dan alınma, çarpuk çurpuk yazılmış birkaç söz 
görülür.” — cn. 

41 Okay, a.g.e., s. 90-92'den öğrenilenler. 


318 


gibi kullanılan odalarda sofra kurulur. Ama, bu odalar sadece 
üç kerevetten mi ibaretti? İki kerevetin birleştiği köşeye, min- 
der yüksekliğinde bir iskemle yerleştirilir, üstüne de kaşıklar, 
ekmek ve nihalelerin* dizildiği sini”? konur.” Kuşkusuz, bū- 
tün konuklar için bu koşullarda yemek yemek pek rahat de- 
ğildir: “Minderlere oturmuş beyler, bu durumda öne eğilerek 
yemeklerini biraz daha rahat yerler ama, karşıda yer minde- 
rinde (erkân minderi) oturan ve sinilerin neredeyse ağızlarına 
değdiği, ikinci ya da üçüncü sıradaki insanlar yemek yemekte 
hayli zorluk çekerler.” 

Yerlerin dağılımındaki sıralamayı da belirtelim: Genellikle, 
ortaya, giriş kapısına karşı oturmuş ev sahibinin yanındaki şe- 
ref yerleri, önemli konuklara ayrılır. En önemsiz yerler yemek- 
ten önce, girişin iki yanı, yemek sırasında ise, sofranın etrafına 
yanyana dizilmiş küçük minderlerdir. 


MUHATAPLAR (İHVAN, “DOSTLAR”) 


Osmanlıların nazarında en güzel sohbet, kuşkusuz yakın ar- 
kadaşlar (dost, ahbap vb. ya da daha şiirsel ifadesiyle: yârân) 
arasında yapılanıdır ve bu sadece erkek işidir. Katılanların sa- 
yısında sınır yoktur; ancak, çok kalabalık bir mecliste, ikinci 
sıradan konukların hiyerarşiye riayet etmek zorunda oldukla- 
rını hatırlatalım. Evde ya da selamlıktaki bir kabulde, kuşku- 
suz, konukların aşağı yukarı aynı “standing”den”” gelmiş ol- 
masına dikkat edilirdi. Lâle Devri'nin şatafatlı “helva ziyafet- 
leri”, başkentin tüm seçkin takımının her çevreden ünlü ki- 


42 Masanın ortasına tencere koymak için, hasırdan ya da bakırdan yapılmış kü- 
çük düz altlık. 

43 Vambery (a g.e., s. 70), Fransız etkisine bağladığı bir değişiklik gözlemlemiş- 
ti: “Heute hat die Civilisation â la française einen runden, einfüssigen Tisch 
eingelührt, auf dem das altherkömmliche Sini (runde Messingplatte) mit ei- 
nigen Löffeln und Brodportionen daraul sich befindet.”* 

©) “Günümüzde, Fransız kültürü, üzerinde birkaç kaşık ile birkaç dilim ekmeğin 
bulunduğu eskiden beri bildiğimiz sininin yerleştirildiği yuvarlak ve tek ayak- 
lı masayı tanıtmıştır.” — с.п. 

44 Taajfüf (1895); Okay, a.g.e., s. 128-129'dan alıntı. 

(**) Mevki — ç.n. 
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şileri, bilgin ve aralarında, Nevşehirli İbrahim Paşa'nın sami- 
mi ve yakın dostu şair Nedim (1681-1730) gibi ünlülerin de 
bulunduğu şairleri bir araya toplardı. Bütün hepsi, toplantı- 
ları renklendirmek, aynı zamanda da, bilim ve sanat koruyu- 
cularının [mesen] gözündeki değerlerini artırmak için şiirle- 
rini okurlardı.“” 

Nedim уа da musahib”” —sultanın veya müteber bir başka ki- 
şinin— derecesine yükselen bir kişi ideal bir dost ve muhatap 
(ahlakçılar onların bu konumlarını kabullenmekte zorlansalar 
ve başkaları etkinliklerinden ürkseler bile)?” olurdu. Gelibolu- 
lu Mustafa Âli (1541-1600), “Sultanlara Nasihat” (Nushatü “s- 
selâtin) adlı eserinde, bir musahib için gerekli özellikleri ayrın- 
tılarına inerek anlatır: İyi yetişmiş ve güzel konuşan (fasihü l-li- 
san bir edib), meramını zarif bir tavırla dile getiren (latifü I-eda), 
mükemmel bir üslüba sahip (münşi- yi sahib-kemal) bir kişi ol- 
malıdır.” Musahib, nüktedan, hazırcevap, zarif ve eğlendirme- 


45 Refik Ahmed İSevengill, a.g.e., s. 121. 


46 İki terim de, Osmanlıca'da az çok aynı anlama gelir. Nedim kelimesinin etimo- 
lojisi ve Arap-Müslüman geleneğindeki yeri hakkında bkz. “Nadim” maddesi, 
Encyciopedie de "Islam VII, s. 851-853 (J. Sadan); ay. bkz. М. Z. Pakalın, Osman- 
lı Tarih Deyimleri ve Terimleri Sözlüğü, İstanbul, 1983, böl. II, s. 667. Osman- 
lı bağlanunda, bunlar, hükümdar Keykavus ibn İskender tarafından ХІ. yüzyıl- 
da Farsça yazılmış, hükümdarların hayatına ayna tutar Kabusname'nin (kıs. 38: 
“Dar âdab-e nadimi”) içerdiği tanımlardır. Avrupa dillerine de çevrilen bu ese- 
rin, en ünlüsü Mercimek Ahmed'e (XV. yüzyıl; bkz. Latin harfleriyle yay. haz. 
Orhan Şaik Gökyay, Kabusname, Istanbul, 1944) ait olmak üzere birçok Os- 
manlıca versiyonu vardır. Musahib terimi ise, literatürde genellikle yanlış şe- 
kilde açıklanır. Joseph v. Hammer (Der osmanischen Reichs Staatverfassung und 
Staatsverwaltung, 2 cilt, Viyana, 1815, II, s. 58-59'da), taşra musahib ile içeri mu- 
sahib terimlerini birbirinden ayırt eder; ama, başkaları bu görevi mabeyincinin- 
kiyle karıştırmışlardır. Encyclopédie de l'Islam (cilt VII, s. 657, mad) ise, sadece, 
Müslüman Batı Afrika saraylarının Svahili dilindeki musahibu terimini alır. 

47 Sadrazam Lutfi Paşa (1488-1563), tebasına Asaf-nâme'de şöyle der: “Padişahın 
nedimlerle çok sık görüşmemesi gerekir. Hükümdar nedimsiz ya da musahi- 
bsiz olmaz. Onların da bahşiş kaftan kabul etmemeleri ve halk işlerine karış- 
mamaları gerekir”. (“Padişah nedimler ile çok ihtilat etmemek gerekdir. Mü- 
luk nedimsiz musahibsiz olmaz, amma nedim ve musahib bahşişden hil'atdan 
behredar olub mesalihi halka karışmamak gerekdir.”) (R. Tschudi, Das Asafna- 
me des Lutfi Pascha nach den Handschriften zu Wien, Dresden und Konstantino- 
pel, Leipzig, 1910, s. 8-9). 

48 Andreas Tietze, Mustafa c Ali's Counsel for Sultans of 1581, 2 cilt, Viyana, 1979- 
1982, I, s. 127-128. 
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yi bilir kişiler arasından seçilirdi. Aldıkları Osmanlı kültürü, 
üç dille (elsine-i selâse: Arapça, Farsça, Türkçe) içli dışlı olma- 
ları onlara, İslâm uygarlığının altın çağındaki ünlü selefleri gi- 
bi, edebiyata ve tarihe ilişkin fıkralar ve öykülerle sohbet imkâ- 
nı verirdi (muhazarât ya da muhadarat).”” 

En ünlü Osmanlı musahibler arasında, yirmi yıl boyunca 
IL Selim'in (Sarhoş Selim, 1566-1574) yakını olan Manastır- 
lı Celâl Bey (“Celâli” yak. 1517-1574; II. Selim ve 111. Murad 
(1574-1595) dönemlerinin musahibi Şemsi Ahmed Paşa (ölm. 
1580) her ikisi de Mustafa Âli’? tarafından kaydedilmiş-, lå- 
kabı da musahib olan, IV. Mehmed”in yakını ve damadı Mus- 
tafa Paşa (1646-1686'ya doğru) yer alır. Musahib Mustafa Pa- 
şa, büyük bir mesendi ve çağın ünlü bir şairini, Rami'yi (1654- 
1707) nedim olarak seçmişti.” 

Anılan niteliklere sahip biri, Batı Avrupa saraylarındaki cor- 
tigiano'nun* tam karşılığıdır ve kuşkusuz, Paris'teki (ya da baş- 
ka yerdeki) herhangi bir salonda da çok iyi bir izlenim yaratır- 
dı. Gerçekten de, bütün bu nitelikler o çağda tanımlanan iyi 
yetişmiş, bilgili insan idealinden çok uzakta değildir. Belki Bu 
yüzden, 1852'de iki dilde yazılmış bir konuşma kılavuzundan 
alınan aşağıdaki diyalogda, terimlerin uyarlama ve seçimi çe- 
virmene bunca az sorun çıkarmaktadır: 


“— Quel est ce monsieur que Dous avons rencontre hier a la 
promenade? 
— Cest un français. 


49 Buterimin Osmanlıcadaki kullanımı hakkında bkz. Christopher Ferrard, “The 
Belagat-i Osmaniye of Ahmed Cevdet Paşa and its critics”, Osmanlı Araştır- 
maları, VII-VIII (1988), 309-246, 313. Şeyh Ali Vasfi (1851-1910), bu terimi, 
1900'de yayımladığı, beş ciltte toplanmış sohbetlerine başlık olarak verdi. (Mu- 
hazarüt, Esatin-i erbâb-ı irfan mahdfilinde arayiş-i mevki”-i musahabe olabilecek 
dakayik-i edebiyyenin en amk noktalarına müteallik mutalaât-ı mühimmeyi ha- 
vidir, İstanbul, 1318 119001). (Ay. bkz. ek no 5). 

50 Tietze, a.g.e., böl. 1., s. 43-46. 

51 Bb. Heidrun Wurm, Der osmanische Historiker Hüseyn b. Goaler, genannt Hezar- 
fenn, und die Istanbuler Gesellschaft in der zweiten Halfte des 17. Jahrhunderts, 
Freiburg, 1971., s. 28-35. 


(*) Nedim – ç.n. 
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— Si vous le connaissiez plus particuliğrement, vous sau- 
riez, qu'il est très complaisant, et toujours prêt а rendre ser- 
vice. 

— Il paraît avoir beaucoup d'esprit et sa conversation est très 
agréable: il a beaucoup noblesse dans les traits et dans les ma- 
nières. De plus, il est fort instruit et versé dans la langue fran- 
çaise; il sait presque toutes les langues de l’Europe, et il a des 
connaissances assez étendues dans plusieurs sciences, telles 
que Phistoire et la géographie; il connaît la musique, et joue de 
plusieurs instruments.” 


“— Dünki seyir yerine rast geldiğimiz kimdir? 

— Fıransızdır. 

— Ülfetiniz olsa idi, ne derece mükrim ve hâtırşünâs oldu- 
gunu anlar idiniz. 

— Akıllı bir ademe benziyor hem hoş sohbet ve hemde sima- 
sında ve etvarında kibarlık var. 

— Bununla beraber pek malumatlıdır, ve fransız lisanını eyü 
bildiğinden başka Evropa lisanlarının dahi heman cümlesine 
aşnadır, ve tarihe ve coğrafiya misillü ulum-ı mütenevviada 
hayli malumatı vardır ve fenn-i musikiye dahi aşna olarak bir 


kaç dürlü saz çalar.”?” 


YABANCILAR VE GAYRİMÜSLİMLER 


Batı'da XIX. yüzyılın ünlü salonları, bazen, çok kozmopolit bir 
topluluk tarafından doldurulurken, özellikle Mustafa Âli'nin 
konularını ve bu konuların sunuluş tarzını anlattığı edebi bir 
sohbet (mübahase ya da musahabe-i ilmiyye) söz konusu oldu- 
ğunda, yabancıların ve gayrimüslimlerin pek azı eğitimleri iti- 
barıyla Osmanlı aydınlarıyla hasb-u hale girebilir.” 


52 Eram Guzel-Oglou, Nouveaux dialogues français-turcs | Türkçe'si: Местиа-і fe- 
vaid-i musahabel, Constantinople, 1852, s. 297-298 (Türkçeye uyarlanmış or- 
tografla). 

53 Tietze, a.g.e., 1., s. 128. Bununla birlikte, XVIII. yüzyılda İstanbul'daki Avrupa- 
lı sefirler için helva sohbeti düzenlendiğini de belirtelim (Refik Ahmed, a.g.e., 
s. 123-124). 
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Osmanlı zekâsına sahip bir insanın düşünce ve muhakeme 
tarzı, bazılarının gözlemlediği gibi, her zaman Avrupalı benzer- 
lerine” yakınlık duyanların düşünce ve muhakeme tarzına uy- 
gun düşmese bile, XVII. yüzyılın ikinci yarısında, ilim irfan sa- 
hibi bazı Osmanlı insanlarıyla İstanbul'da yerleşmiş yabancı ko- 
loninin üyeleri arasında epeyce sıkı bağlar kurulmuşa benzer. 
Diğerlerinin yanı sıra, bu yabancılar cemaatine dahil Antoine 
Galland (1646-1715) ve Kont Marsili'nin (1658-1730) yazıla- 
rı da bu temasları belgeler.” Yedi yıl boyunca Transilvanya'nın 
Osmanlı sarayındaki görevlisi olarak bulunan Macar Jacobus 
Мару de Harsâny'nin (1615-2) Latince-Osmanlıca Colloquia fa- 
miliara'sı (1672'de Köln'de yayımlandı) hiçbir zaman yayımlan- 
mamış konuşma kılavuzlarının en ilgi çekici olanlarından biri- 
dir ve o da o döneme aittir. Bundaki konuşmalar, o çağın Batı- 
lı hümanist havası içinde yazılmış olsalar bile, ilim irfan sahibi 
Osmanlılarla uzun bir fikir alışverişinin sonucu oldukları görül- 
mezse hak ettikleri şekilde değerlendirilemezler.”” 

Gayrimüslimler arasında da, edebi Osmanlıca'nın incelikle- 
rini çok iyi bilen, genellikle Fener* cemaatinden, özellikle sa- 
rayda tercümanlık yapmış birkaç kişiye rastlıyoruz. Örnek ola- 
rak, İstanbul'daki çok uzun ikameti sırasında, çağın pek çok 
“salon”una girip çıkmış Moldavya hospodarı Dimitri Kantemi- 
roğlu (1673-1723) ile geleceğin bir vezirâzamından Osmanlı- 
ca'nın sırlarını öğrenen, hatta cennet-cehennem gibi çok hassas 
bir konuda İzmit valisiyle tartışmalar yapan Ulah boyarı Yanaş 
Vakaresko'yu (yak. 1740-1797) verebiliriz.”” Fenerli “prens” 
Alexandre Handj€ri'nin Dictionnaire français-turc-arabe-persan 


54 Karş. Wurm, a.g.e., s. 133. 

55 Ви ilişkiler, Wurm, a.g.e.'de tam olarak verilmektedir. 

56 Bkz: György Hazai, Das Osmanish-Türkische im 17. Jahrhundert; Untersuchungen 
an den Transkriptionstexten von lakab Nagy de Harsdny, La Haye-Paris, 1973. 

(*) İstanbulda, Fener "deki Patrikhane çevresinde toplanmış Ortodoks Rumlar - ç.n. 


57 Dini konulardaki Müslüman-Hıristiyan tartışmaları arasında, ilk sırada, IV. 
Mehmed döneminde, sarayın önemli tercümanlarından Panayotis Nikussi- 
os"un (1613-1676), sultanın vaizi Mehmed Vani Efendi (ölm. 1685) ile başlat- 
tığı tartışmayı belirtelim. Bize tanıklarını bırakanlara bakılırsa, Nikussios gö- 
rüşlerini çok ustaca dile getirmişti (Wurm, a.g.e., s. 42). 


323 


(Moskova, 1840-41) adlı dev eseri, ünlü şair Keçecizade İzzet 
Molla (1785-1829) gibi, çağın en bilgili ve derin Osmanlılarıy- 
la sık sık görüşülüp konuşulmadan gerçekleştirilemezdi. 


MEDDÂH, HAYALİ VE DALKAVUK 


Bu bağlamda, muhatapların toplumsal kökeni gibi diğer et- 
menler çok kere, az hesaba katılıyordu. Öyle ki musahibler 
arasında, hadımlara, cücelere —dilsizlere del— rastladığımızı 
belirtelim. İnsana, ilk bakışta çelişkili görünen bu olgu, Os- 
manlı'da, bu düzeyde bile toplumsallık çerçevesinde temel ro- 
lü, eğlendirici unsurun oynuyor olmasıyla açıklanır. Aslın- 
da, birçok musahibin ünü, sadece hoş sohbetlerinden kaynak- 
lanmıyordu. Bunların arasında, mecliste bulunmaları, II. Se- 
lim'den (1789-1807) Abdülmecid'e (1839-1861) Osmanlı pa- 
dişahlarını büyülemiş, beş yüzü aşkın bestenin sahibi, ün- 
lü “Hammamizade”İsmail Dede (1778-1846) gibi musiki üs- 
tatlarının ya da hayal perdesinin (gölge oyunu) büyük bir us- 
tası olan, Kasımpaşalı Hayali Said Efendi'nin (ölm. 1855) ad- 
larını analım. Zarif ve nüktedan olarak nitelenen Said Efendi, 
“gözü doymazlar takımıyla düşüp kalkmaya başlayınca, efen- 
disi Sultan Selim tarafından Adana'ya sürülmüş, sonra yeni- 
den Sultan IL Mahmud'un musahibi olmuştu. Başka bir musa- 
hibin, Küpeli Çavuş diye tanınan Abdi Bey'in (ölm. 1835) pa- 
dişah huzurundaki sohbetleri ve zekâ inceliğinin anısı, İstan- 
bulda uzun süre canlılığını korudu.” 

Bu çağın diğer musahibleri, “kör hafızlar” gibi gerçekten ye- 
tenekli meddahlar sınıfına mensuptular. Sadece serüven öykü- 
leri anlatmaktaki ustalıklarıyla dikkati çekmiyor, aynı zaman- 
da, Farsça, Türkçe ve Arapça şiirler okuyabiliyor, herhangi bir 
konu hakkında fikir yürütebiliyorlardı. Hiç duraklamadan, ge- 
nellikle tamamen anlamsız kafiyeli mısralar sıralarlardı, an- 
cak bunlar daha sonraki kuşaklar için kayda geçirilemedi. La- 


58 Blu ilişkiler hakkında bkz. İbnülemin Mahmut Kemal İnal, Son Asır Türk Şair- 
leri, 4 cilt, İstanbul, 1988, II, 724-25, 744 
59 Bkz. Ali Rıza, a.g.e., s. 248, Refik Ahmed, a.g.e., s. 164-166. 
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leli'nin başmüezzini Hacı Müezzin, gibi bir taklitçiliğiyle (mu- 
kallid) tanınırken, Mustafa Reis İvazoğlu da, bir kâseye kon- 
muş üç cevizle değirmen gürültüsü“ çıkarmasıyla ün yapmış- 
tı. Sultan Abdülaziz (1861-1876) döneminde ise, Kurban Osep, 
sarayda vantrilok olarak büyük bir üne sahipti.“ 

Şu halde Osmanlılar, hiyerarşinin en başında bulunanlar bile, 
“evsaflı maiyet” [kibar arkadaşlar] konusunda Paris ya da baş- 
ka yerdeki benzerlerinden daha az titiz gözükürler. İşte bu yüz- 
den, şaklaban hatta mizacı ve karakteri görgü kurallarına (adab-ı 
muaşeret) pek de uygun olmayan insanları da huzurlarına kabul 
ederlerdi. O çağın ünlü kişilerinden Ebulenf (“burnun ağa baba- 
sı”) lakaplı Vehbi Molla işte böyle bir örnekti. Öfkesi burnunda 
adam, pek mektep medrese görmemişti ve kendinden daha bil- 
gili, yetişmiş kişilere de itibar etmezdi. Hangi toplantıda olursa 
olsun münakaşa yaratma fırsatı bulur ve öfke nöbetleri sırasında 
eşyaları etrafına savururdu. Bununla birlikte, onun bu sinirli ka- 
rakteri ilgi çekici ve eğlendirici bulunuyordu ve öyle görünüyor 
ki, o çağın vezirleri ile büyük adamları tarafından hüsn-ü kabül 
görüyordu.“ Yüksek tabaka, eğlenmek uğruna meclislerinde cù- 
celerin, soytarıların veya asalakların (dalkavuklar) bulunmasına 
hor gözle bakmazlardı."? İmparatorluğun sonuna kadar bunlar 
zengin konaklarında sık sık görüldü. 


60 Kuşkusuz, söz konusu olan, çağın en gözde oyunlan arasında yer alan degir- 
men oyunudur (Mehmed Tevfik, a.g.e., s. 51). 

61 Ali Rıza, a.g.e., s. 267. 

62 Ali Rıza, a.g.e., s. 252-52. 

63 İşte bir tanığın sözleri: “VVhether men or vvomen, these people vvere usually 
practised entertainers, whose vvitty conversation kept their listeners amused 
and in good humour. They were well up in the latest news, and in making the 
rounds ol the konak got to know everything that went on and would carry tit- 
bits of gossip from one house to another. By vvinning the favour of the great 
and of their confidential attendants, they often obtained positions and advan- 
cement both for themselves and for their relatives.”,* Emine Fuat Tugay, Th- 
ree centuries. Family chronides of Turkey and Egypt, Londra, 1963, s. 251. 

(Ə “Kadın yada erkek, bu kişiler, genellikle deneyimli dalkavuklardır, esprili ko- 
nuşmalan,, dinleyicilerine hoş vakit geçirtir ve keyif verirdi. Bu kişiler son ha- 
vadisleri çok iyi bildikleri gibi, konak çevrelerini de iyi tanıdıkları için, olan bi- 
ten her şeyi bilirler ve bir evden diğerine dedikodu taşırlardı. Büyük adamların 
ve nedimlerinin gözüne girdikleri için, genellikle kendileri ve akrabaları adına 
iyi işler ele geçirirler ve yükselirlerdi.” — ç.n. 
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Osmanlılarda görgü kuralları kendilerinin raksetmesine izin 
vermediği halde insanlar, genellikle rakkase kılığına girmiş er- 
kek çocuklarına (köçek) ya da kadın toplantılarında çengi de- 
nilen halk şarkıcılarına ve rakkaselerine verdirdikleri gösteri- 
lerin keyfini çıkarırlardı. Bu gösteriler, Avrupalıların zevkine 
pek az uygundu ve dolayısıyla, Osmanlıların Batılılaşmış kesi- 
minde de tiksintiyle karşılanmaktaydı. Ahmed Midhat, roman- 
larından birine konu seçtiği çengileri rezil bir grup (cemaat-i 
rezile) diye nitelendiriyor ve gösterilerinin de utanç verici ol- 
duğunu söylüyordu.” 


SOHBET VE KADINLAR 


XIX. yüzyıla kadar kadınlar, Fransa'da en önde yer tutarken, 
Osmanlıların sohbetinde, fiziksel olarak yoktu. Gerçi, XVLI. 
yüzyıldan, padişah haremindeki, devlet işlerinde ve vezir seçi- 
minde Batı'da hükümdarların yakınındaki ünlü hemcinsleri gi- 
bi, olağanüstü (ve sonuçta dayanılmaz) bir etkiye sahip kadın- 
ların, kazandıkları nüfuz yüzünden, “kadınlar saltanatı” ça- 
ğı olarak söz edilir. Ama genel bağlamda, kadınların, bir istis- 
na teşkil etmedikçe hiçbir şekilde erkeklerin ortamında bulun- 
ma hakları yoktu.“ 

Batılılar bu yokluğu iyice hissettiler, çünkü “herkes bilir ki, 
bizim Avrupa toplumlarımızda, kibar çevreyi, hatta halk için- 
de kendini iyi yetiştirmiş insanları ötekinden ayıran görgülü- 
lük hissini kadınlarla bir arada olmaya, onlarla ilişkilerimize 
borçluyuz”"” Öyleyse, XIX. yüzyıla kadar, ince ruhlu kadınla- 
rın düzenledikleri, edebiyatın ve ince zevkin yüksek mahkeme- 


64 Jön Türk (1910), Okay, a.g.e., s. 93'ten alıntı. Bu oyuncuların folkloru hakkın- 
da bkz. Refik Ahmed, a.g.e., 87-97; Ergun Hiçyılmaz, Çengiler, Köçekler, Dön- 
meler, Lezo'lar, İstanbul, 1991. 

65 Bu başlık altında, Türk tarihçi Ahmed Refik [Altınay] tarafından, 1916-1923 
arasında birçok eser yayımlandı. 

66 Lale Devri'nin ünlü eğlenceleri, özellikle Sadabad eğlenceleri çerçevesinde, bu 
çağda iki cins arasındaki şu veya bu ölçüde gizli ilişkiler hakkında tarihçilerin 
kapalı imalarla doludur. 

67 Michaud, Correspondance, 11, s. 81. 
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si olarak anıtlaşan toplantılara, bu “letafet ve zekâ mercilerine” 
eşdeğer başka bir şey boşuna aranacaktı. Erkekler arası sohbet- 
te, aynı şekilde, Fransız sohbetinin temel unsurlarından biri 
olan, ne Osmanlıca'ya ne de dünyanın başka bir diline çevrile- 
bileceğe benzer bir terim, “la galanterie”"” eksikti. 

Kadın daima özenle, sohbetin konularının bile dışında tutul- 
du. Toplumsal kuralların, evli bir erkeğe, karısına ait haberler 
sorulmasını bile yasakladığını da belirtelim. Geleneksel bir ai- 
lede, kadınlarla sadece uşaklar konuşabilirlerdi, onlar da bunu 
ancak yere bakarak yapabilirlerdi. Alışık olmayanlara bu ku- 
rala uymak herhalde hayli zor gelirdi. Her yerde hazır ve na- 
zır Vambery, bu kurala riayette çektiği güçlüğü anlatarak, böy- 
le bir durumda kendisini görgü kurallarına davet eden “edebli 
ol!” haykırışını hatırlar.”? Bu Macar şarkiyatçı da, Osmanlı soh- 
betinde keşfettiklerini sandıkları tüm eksiklikleri kadın unsu- 
run yokluğuna mal eden Batılı gözlemcilere dahildir. Yemek- 
lerdeki aceleciliği de buna bağlar. Gözlemini, oldukça küçüm- 
seyici bir tonda aktarır: “Sevgili Doğulularımız, biz Avrupalı- 
lar gibi, aralarına, istemeseler de kendilerini konuşmaya zor- 
layacak bir kadın alsalardı, zeki ve sevimli bir kadına hoş gö- 
rünmeye çabalasalardı, çeşitli yemeklerin servis aralarını daha 
uzun tutarlardı ve canlı bir sohbetin (onlarda tamamen dışlan- 
mış olan), yemeğin damak zevklerini artıran başlıca unsuru ol- 
duğunu anlarlardı.””” 


68 Sözlükçüler tarafından önerilen karşılıklar: zarafet, çelebilik, nezaket; sıfat ola- 
rak: hatırnüvaz, şirin, hoş, yosma (daha çok “koket” anlamında). 

69 “Das Befolgen dieser Anstandsregel hatte mich stets sehr viel Mühe gekostet, 
und so oft ich in meiner Vergessenheit zur Angesprochenen meinen Blick er- 
hob, wurde mir immer ein “edebli ol!” (Sei anstândig!) entgegengedonnert, 
und ich musste den Blick wieder senken.”* (Vambery, a.g.e., s. 16). 

(*) “Bu âdaba uymak bana çok çabaya mal oldu ve unutkanlığım yüzünden, bakı- 
şımı muhatabıma her yönelttiğimde, hep bir 'Edebli ol!” “gürlemesiyle karşılaş- 
tim ve gözlerimi yere eğmek zorunda kaldım.” — ç.n. 

70 “Hatten unsere lieben Orientalen, wie wir in Europa, eine Dame an ihrer Seite, 
welche sie selbst dann gesprâchig machen würde, wenn sie es auch nicht se- 
in wollten, hätten sie sich zu bemühen, einer geistreichen und liebenswürdi- 
gen Frau sich gefâllig zu erweisen, so worden sie langere Pausen zwischen den 
einzelnen Gângen eintreten lassen und, was eigentlich die Hauptsache ist, zur 
Einsicht gelangen, dass eine anregende Unterhaltung, die bei ihnen völlig 
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KADINLAR ARASI SOHBET 


Şimdi sıra, bu konuda toplumun öteki yarısının nasıl davran- 
dığını öğrenmeye geldi. Gözlemleri, bize hâlâ kılavuzluk eden 
Macar bilginin nazarında, kadınların sohbeti, hiç de erkekle- 
rinkinden daha matah bir şey değildir. “Erkek ortamındaki 
sohbet, kadının dışta kalması yüzünden canlandırıcı tattan ta- 
mamen yoksunsa ve adi ya da edepsizce ve sefih olarak ortaya 
çıkıyorsa harem ortamındaki hali bunun daha da beteridir.””" 
Buna karşılık hamamdaki kadınların sohbetinin tahrik edici 
tasviri biraz daha hayırhahtır. Hamamın ortasında, sürekli bu- 
har altında, göbektaşına uzanmış ya da bağdaş kurmuş kadın- 
ların sohbeti bitmek tükenmek bilmez: “Genellikle, daha yaşlı 
bir kadın bir peri masalı anlatır, bazen bilge bir kadın din hak- 
kında konuşur ya da Ayşe Fatma'nın erdemlerini över. Sohbe- 
tin akışı asla kesilmez.””” 


ausgeschlossen ist, die materiellen Genüsse der Tafel erhöht.”* (Vambery, 
a.g.e., s. 15). 

(©) “Sevgili Doğulularımız, bizim Avrupa'da yaptığımız gibi, yanlarında isteme- 
seler de konuşacak bir kadına sahip olsalardı ve ince ruhlu, sevilesi bir kadı- 
na, kendilerinin beğenilecek biri olduğunu kanıtlamak için çabalasalardı, iş- 
te o zaman giriş, ana yemek ve tatlı aralarını uzun tutarlardı ve aslında -ki, 
ana konu da budur-, onlarda asla olmayan canlandırıcı bir sohbetin, sofra- 
nın maddi zevklerini artırdığını anlarlardı.” — ç.n. 

71 “Wenn schon in islamitischen Mânnerkreisen die Conversation durch den 
Ausschluss der Frauen der belebenden Würze entbehrt und sich banal oder 
frivol-zügellos gestaltet, so ist dies umso mehr in Haremskreisen der Fall.” ** 
(Vambery, a.g.e., s. 32). 

(**) “İslami erkek ortamında sohbet, kadınlar dışta bırakıldığı için, ne kadar 
lezzetten yoksun, adi, edepsiz, sefih ise, durum, harem ortamında da böy- 
leydi.” — ç.n. 

72 o“. Oft gibt eine акеге ein Märchen zum Besten, zuweilen plaudert eine Ge- 
lehrte über Religion oder preist Aischa Fatma's Tugenden und Schönheiten. 
Der Faden der Conversation reisst nie ab.”*** (Vambery, a.g.e., s. 92). Ha- 
mamda kadınların toplumsallık biçimi hakkında bkz. Ahmed Rasimin Ha- 
mamcı Ülfet (1922) romanındaki tasvirler; bu eser “Ülfet la libertine” başlı- 
gıyla (L'ennemi, 1991, Istanbul sayısı, s. 137-180) Ali Semizoğlu tarafından 
Fransızca'ya çevrilmiştir. 

(***) “... Sık sık yaşlı bir kadın masal anlatır; bu sırada, daha eğitimli bir kadın ya 
din hakkında konuşur ya da Ayşe Fatma'nın erdemlerini ve güzelliğini över. 
Sohbetin akışı hiç kesilmez.” — ç.n. 
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Ama, Vambery, hatta derviş kılığına girerek bile böylesine 
sahneleri görememiştir; o yüzden kadın seyyahların, sözgeli- 
mi ünlü Macar Türkolog gibi dil vukfuyla övünmeksizin, Lâ- 
le Devri'ndeki Osmanlı kadınlarını sevimli ve zeki olarak tas- 
vir eden Lady Montagu'nün (1689-1762) anlattıklarına güven- 
mek herhalde daha uygundur. Hatta Michaud gibi, bu konuda 
daha az heyecanlı bir gözlemci, Avrupalıların “İstanbul'da ye- 
tişmiş birkaç hanım” görebildiklerinde, onların kendi dillerini 
konuşma tarzlarından çok etkilendiklerini kaydeder: “Şivele- 
ri hoş ve ahenkli, konuşmaları renkli; doğal ve ince bir üslüp- 
la şakalar yapıyorlar.””? 

XIX. yüzyılın ikinci yarısında, Leyla Hanım gibi bir kadın 
piyano çalarak, büyük Osmanlı şairlerinin şiirlerinden mısra- 
lar okuyarak (babası ezberletmiştir) ve birçok vilayette padi- 
şaha hizmet etmiş dedesinin öykülerini ve serüvenlerini an- 
latarak genç sultanlara hoş vakit geçirtirdi.”” Başka bir tanık, 
Mahmud Muhtar Paşa'nın (1867-1935) kızı Emine Fuat Tugay 
(doğ. 1897), bize bir kadından bahsedildiğini duyduğunu söy- 
ledi; bu kadının kızı eğlendirici sohbeti ve güzel sesi sayesinde, 
amirinin karısıyla hasbıhal ederek, kocasının mesleğinde iler- 
lemesini sağlamıştı. Daha genç kızken, son derece zeki ve nük- 
tedandı, doğal bir çekiciliğe ve neşeye sahipti, annesinin peşin- 
den her yere gitmiş, hep öyle davranmıştı. Sağlık durumu böyle 
bir terfiye elvermeyen kocasının, valilik göreviyle paşalık rüt- 
besini elde etmesini sağlamayı başarır.” 

Uzun kış gecelerinde, erkekler kahvede toplanır ya da dost- 
larını selamlıkta ağırlarlarken, kadınların da kendi programla- 
rı vardır. Kadın toplumunda, sohbet kadar şarkı söyleme, hat- 
ta bazen raks etme de gözdedir. Özel toplantı günleri arasın- 
da güzel sesli hafızların mevlid okudukları -bu tören aynı şe- 
kilde doğumlarda ve ölümlerde de geçebilirdi— Mevlid kandi- 


73 Michaud, Correspondance, III, s. 82-83, bkz. aşağıdaki not. 

74 Leila Hanoum İLeyla Hanım), Le Harem imperial et les sultanes au XIXe sièc- 
le, (oğlu Yusuf Razi'nin Fransızca çevirisi), Sophie Basch'ın önsözüyle, 1991, 
s. 192-193. 


75 Тирау, a.g.e., s. 251. 
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li gecesi (Peygamber'in doğum yıldönümü) de yer alır. Eşi Yu- 
suf Kâmil Paşa (1808-1876)”” kadar zeki ve nüktedan olmakla 
ünlü Zeyneb Sultan'ın salonundaki kabuller, sunulan eğlence- 
nin çeşidi sayesinde dillere destan olmuştu. O çağdaki tüm bü- 
yük ailelerde olduğu gibi, sadece kadınlara mahsus kabullerde, 
sanatlarından örnekler sergileyen kendi özel musiki ve rakka- 
se topluluğu vardı kimi zaman bu meclislere ünlü erkek musi- 
kişinaslar davet edildiğinde, bunlar sazlarını bir perdenin arka- 
sında çalarlardı. Kutsal üç ayda, özellikle ramazanda, Kuran'ın 
bir bölümünü serhetmek ya da vaaz vermek (bazı kadınların 
bir tarikata üye olduklarını ve herhangi bir şeyhin sohbetini iz- 
lediklerini de belirtelim) üzere ünlü din bilginleri davet edilir- 
di. Ayrıca şiir yarışmaları düzenlenirdi: Verilen konu üstüne şi- 
ir yazan hanımlar, en iyi şiir için ödüller alırlardı. Uzun kış ge- 
celerinde, her biri en başarılı olduğu çeşidi seçip, tatlılar yapa- 
rak vakit geçirirlerdi.”” 

XIX. yüzyıl sonunda, hali vakti yerinde kesimlerde Türk ka- 
dınının Batılılaşması, bazı bakımlardan erkeğinkini geçmişe 
benzer. Zaten, bu, Pierre Loti ve Claude Farrere gibi Türk dos- 
tu yazarlara özgü bir kanaat de değildir. Bu çağda, kendi var- 
lıklarının bilincine ulaşmış kadın sayısı az değildi. Galatasa- 
ray Lisesi'nin eski öğretmeni Emile Julliard'ın Femmes d'Orient 
et femmes européennes (1896) adlı eseri yayımlandığında, yaza- 
rın haksızlıklarına karşı bazı Türk kadınlarının şiddetli tepkisi- 
ne tanık olundu.” Deniz binbaşı Mehmed Salaheddin, Türkçe- 
Almanca konuşma kılavuzunda, okuyucularına, Türk kadınla- 
rının öğleden sonraki zamanın büyük bir kısmını dikiş dikerek 
ya da okuyarak (“Türk hanımlarının ne kadar okuduğu şayan- 


76 Telemaquc"n çevirmeni olarak da ün kazanmış bu vezir, “letaife mail, nükte- 
dan, hoşgü, zarif, mütebessim, mültefit, halim ve selim” şeklinde sayılır (İnal, 
Son Sadrazamlar, 1., s. 231). Bu sıfattan Osmanlı uygarlığının altın çağında 
hangisi olursa olsun bir musahibe büyük onur verir. 

77 Tugay, a.g.e., s. 123. Kuşkusuz, bir tür helva sohbeti söz konusuydu. 

78 Bkz. Refia Uğurel, Education de la femme en Turguie, Cenevre, 1936, s. 46. Ce- 
nevreli edebiyatçı ve gazeteci Julliard (1837-1907), 1869-1875 yılları arasın- 
da Galatasaray Lisesi'nde edebiyat öğretmenliği yaptı. Les Istambolines, poésies 
constantinopolitaines, Cenevre, 1879 adlı bir eseri daha vardır. 
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1 hayretdir.”79) geçirdiklerini anlatır ve “tahsil görmüş aileler- 
de kadınlar ekseriya erkeklerden daha çok okumuşlardır” diye 
eklemekte de tereddüt etmez.” 

İmparatorluğun çöküş döneminde (Mütareke Yılları, 1918- 
1922), Batı âdetlerini benimsemenin doruk noktasında, kâdim 
Şark'ın özlemini duyanlar, bu gelişme karşısındaki çekinceleri- 
ni, hatta öfkelerini saklamıyorlardı. Türk hanımları “şimdi evle- 
rinde, Parislilerimizinki kadar yüksek sosyete işi beş çayları veri- 
yorlar. Avrupa stili mobilyalarla döşenmiş salonlarında, Türkler- 
le yabancılar iç içeler, Fransızca, İngilizce konuşuluyor, flört edi- 


liyor, briç oynanıyor”, ama —neyse ki- “henüz dans edilmiyor” 8" 


ÂDAB-I MUAŞERET VE ÂDAB-I SOHBET 


Osmanlı görgü kuralları (âdab-ı muaşeret), doğal olarak 15- 
lâmi âdab®? yani, atalardan ya da örnek gösterilmiş diğer kişi- 
lerden edinilmiş veya daha basit deyişle, başkalarıyla ilişkiler- 
de yapılması veya yapılmaması gereken davranış kalıpları çer- 
çevesine girer. Özellikle Arapça/da,5? bu konuya ilişkin, besin, 
içecekler, giysiler ve tartışma gibi toplumsal yaşamın her aşa- 
masını kapsayan çok geniş bir külliyat olduğu bilinir. Özellik- 
le, mutasavvıf Al-Sulami'nin, suhba teriminin de yer aldığı, ama 
Osmanlıca'dakinden başka bir anlamda kullanıldığı Kitab Adab 
al-suhba wa husn al-cisra (“Dostlukta ve toplumsallıkta doğru 
davranış”) başlıklı eserini belirtelim. 


79 Mehmed Salaheddin, Türkische Gesprâche (Türkğâ mük ialamülür) (Türkçe 
mükalemeler) oder Türkische Konversationsschule, Heidelberg, 1917, s. 104. 

80 A.ge. 

81 Henri Myles (Henri Gilson'un takma adı), La fin de Stamboul. Le d'cor les sur- 
vivances — les fantömes humains - les cendres, 2. bas., Paris, 1922. Aynı kaygılar, 
ama çok daha sert şekilde, nükteden başka her şeyin bulunduğu Der lachende 
Philosoph im Orient, Berlin, 1928 adlı eserinde, Alman çağdaşı, Türkleri çok iyi 
tanıyan Franz Karl Endres (1878-1954) tarafından da dile getirilmiştir. 

82 Karş. “Adab” maddesi (Francesco Gabrieli), Encyclopédie de l'Islam, 1, s. 180-181'de. 

83 Bkz. “Adab-Literatur”(Heribert Horst), dans Grundriss der arabischen Philolo- 
gie, с. II, Wiesbaden, 1987, s. 208-220. 

84 Abu cAbd ar-Rahman al-Sulami, Kitab üdab as-suhba, yay. haz. M.).Kister, Ku- 
düs, 1954. 
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Osmanlı dünyasının tahsil terbiye görmüş sınıfında, uygar- 
lık ve görgü kurallarına ilişkin eserler iyice tanınıyordu. Bü- 
yük Osmanlı bilgini ve bibliyografı Kâtib Çelebi (“Hacı Kalfa”, 
1609-1657) Keşfü'z Zünun adlı büyük bibliyografik sözlüğü- 
nün, tartışma sanatını (“İlm âdab al-baht ya da al-munâzara) iş- 
leyen kitaplara ayrılmış özel bir bölümünde, bunların birçoğu- 
na yer verir. Çağın Osmanlı yüksek tabakasıyla çok yakın iliş- 
kilere sahip ender gayrimüslimlerden biri, Dimitri Kantemiroğ- 
lu şöyle der: “İstanbul Müslümanlarının (...) büyük okulların- 
da, özellikle de saray okulunda [Enderun mektebi], fizik der- 
sinden önce veya sonra, büyük bir titizlikle, ilm-i âdab dedik- 
leri ahlâk felsefesi dersi okutulur”. Ona göre, Aristoteles'in çe- 
virilerinin$ yer aldığı bu külliyat son derece önemsenir.”” La 
litterature des Turcs (1787) adlı önemli bir kitabın yazarı, ra- 
hip Toderini (1728-1799), saray kütüphanesindeki araştırma- 
ları arasında, şairlerin ve ahlakçıların yazdıkları 216 eserden, 
otuz kadarının, sadece görgüye ve görgü kurallarına ait oldu- 
ğunu saptayabilmişti (Medeniyetin İzahı, Medeniyetin Mizanı, 
Medeniyetin Kokulu Bahçeleri, Medeniyetin Güzelliği vb. gi- 
bi başlıklarla). O çağdan beri, yazarlar, görgüden söz etmek- 
ten usanmadılar.5” Kuşkusuz bu yalnız saray kütüphanesi- 


85 Özellikle, Éthique а Nicomague'ın (Al-Akhlag) 873 te, muhtemelen Hunayn b. 
İshak tarafından yapılan Arapça çevirisi. 


86 Karş. Dimitrie Cantemir, Opere Complete VII, böl. II, yay. haz. Virgil Cândea, 
Bükreş, 1987, s. 559, s. 565. 
87 Karş. Michaud, Correspondance, II, s. 23-24; ay, karş. “The rules they conta- 
in comprise all the relations and customs of life, the manner of dressing, of sit- 
ting upright, sitting, dining, of addressing superiors and equals, saluting, and 
conversing, and as the majority adhere strictly to religion, their constant and 
universal application tends to endovv the Ottoman physiognomy vvith that air 
of distinction and polished dignity which are found in all classes of society”.* 
(George Larpent (yay. haz.) Turkey. Its History and Progress from the journal 
and correspondence of Sir James Porter |...| continued to the present time, 2 cilt, 
Il, Londra, 1854, s. 188-89). 
“Kuralları, hayatın bütün ilişkilerini ve geleneklerini, giyim tarzını, dik otur- 
mayı, yemek yemeyi, oturup kalkmayı, akranlarına ve üstlerine hitap etmeyi, 
selamlamayı ve konuşmayı içerir, çoğunluk dine bütünüyle bağlı olduğundan, 
bu kuralların sürekli ve her yerdeki uygulaması, Osmanlı çehresine, toplumun 
her sınıfında görülen o seçkin havayı ve geleneksel soyluluğu kazandırmışa 
benzer.” — ç.n. 


332 


(* 


— 


ne özgü bir durum değildi; Bulgaristan'da, Samokov'da Meh- 
med Husrev Paşa Kütüphanesi gibi bir taşra kütüphanesinde 
de, toplumsallaşmaya (kütüb-i hüsnü'l-muaşeret) ilişkin kitap- 
lar önemli bir yer tutar.’ Gene Gelibolulu Mustafa Âli, Ш. Mu- 
rad için, Osmanlı toplumunun bütün sınıflarına yönelik âdab- 
ı muğşeret üstüne, bir risale kaleme aldı, Meva'idü 'n-nefâ'is fi 
kavâcidi'l-mecâlis (Meclis kuralları konusunda nefis nesnelerle 
bezenmiş şölen) adlı bu kitap"? Sultan tarafından çok beğenil- 
di, ama fazlaca yayılmadı. 

Edeb, sufilerde de son derece önemli bir yer tutar. Hemen 
hemen tüm tekkelerde, kurallara karşı gelene düzeni hatır- 
latma amacındaki Edeb Ya Hü yazılı levhalar bulunurdu. Sufi- 
lere göre hızlı konuşmak, birinin sözünü kesmek ya da sö- 
zünü bitirmeden konuşmaya başlamak, gizlice fısıldaşmak, 
kulağa fısıldamak, birini parmağıyla göstermek vb. uygun- 
suz kaçar. Yemek yerken ve çay, kahve içerken ses çıkarıl- 
maz, sessizce yiyip içilir. Fincan ya da bardak, tabağın üstü- 
ne yavaşça bırakılır. Kahkaha atmak da yasaklanmıştır.” Ba- 
zı “tabu kelimeler”i de kaydedelim: “Kapatmak” yerine ört- 
mek ya da sırlamak (“sır”dan) kullanılır; çünkü, Allah kim- 
seye kapısını kapamamalıdır. Bazı çok özel kurallara rağmen, 
öyle görülüyor ki sufi edebi modem görgü kurallarını derin- 
den etkiledi. 

Kaldı ki, Fransız (ya da Alman vb.) görgü kuralları ile Türk 
edebinin, çoğu zaman keskin zıtlıklar göstermediği bellidir. 
XIX. yüzyılda öğrenciler için yazılmış okuma kitaplarında, ko- 
nukların ya da önem verilen kişilerin yanında doğru davranış 
kurallarını anlatan bölümler büyük bir yer kaplar: Çocuklara, 
başkalarını rahatsız eden, görgü ve terbiyeye (edeb ü terbiye) 
aykırı her tür davranıştan kaçınmaları buyurulur. Başkalarının 
yanında esnerken, öksürürken ya da aksırırken ağız mendille 


88 Stoyanka Kenderova'nın (Sofya/Strasbourg) lütfuna borçlu olduğum bilgi. 


89 Faksimile baskı, yay. haz. Modern Tarih Kürsüsü, Istanbul, 1956; modem 
Türkçe versiyonları da vardır, özellikle bkz. Orhan Şaik Gökyay, Gör gü ve Top- 
lum Kuralları üzerinde Ziyafet Sofraları, 2 cilt, Istanbul, 1978 (Tercüman 1001 
Temel Eser, 121-122). 


90 Karş. Gölpınarlı, a.g.e., s. 109. 
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(veya elle) kapatılmalıdır. Boğaz, kaba bir şekilde temizlenme- 
melidir. Burun, gürültüyle silinmemeli, tükürülmemeli (öm. 
mangala) ve konuşurken diş temizlenmemelidir.”" 

Ama, belirleyici ayrıntılar da vardır. Müslümanlarda, bir işi 
yokken yürümeye, genellikle çok garip bakıldığı sık sık gözlen- 
miştir: “Yürürlerse, acele etmeden ve iş için yürürler ve bizim 
koşuşturmamızı, bir o tarafa bir bu tarafa gezinmelerimizi hiç 
anlamazlar.” Bu, bir Osmanlı sohbetinde yakışıksız sayılan her 
ani hareket, her aşırı öfkeli tavır için de geçerlidir: “Konuşur- 
larsa, telaşsız, el kol hareketi yapmadan, sakin sakin konuşur- 
lar, sözü kesmeden dinlerler, günlerce susarlar ve lafa girmek 
için hiç sabırsızlık göstermezler.””” Bunu bir ölçüde Türklerin 
kendileri de teyit ederler. Mehmed Salaheddin, okuyucularına 
şu öğüdü verir: “Konuşurken acele etmeyiniz. Aksine birinin 
hiç durmadan konuşması pek makbul değildir. Avrupa meclis- 
lerinde olduğu gibi “mükaleme aman bir saniye durmasın” diye 
her kesin sinirli bir isti'cal göstermesi Türklere gayet gayr-i ta- 
bii gelir.”93 Bu, Osmanlı toplumunun önemli özelliği olan, cid- 
diyete (ağırbaşlılık, vakar) aykırı düşer (hatta Pietro della Valle 
gibi bazı Batılı gözlemciler, Osmanlı toplumunu İspanyol top- 
lumundan da daha ağırbaşlı bulmuşlardı). 

Sessizliğin kendisi de hiçbir şekilde rahatsız edici değildir. 
Gazeteci ve diplomat E. C. Grenville Murray (1824-1881), Ro- 
ving Englishman in Turkey (1854) adlı kitabında bir kadıyla gö- 
rüşmelerini özetleyerek şu sonuca varır: “Türkler geveze değil- 
dir, fikir serdetmek onlara hafife alarak konuşulamayacak ka- 
dar ciddi bir iş görünür. Ama sessizliklerinde insanı sıkacak ve 
rahatsız edecek hiçbir yan yoktur, Türk sessizliğidir, hepsi o 


91 Bu örnekler, Muallim NacTnin, çağın en yaygın elkitapları arasındaki Talim-i 
Kıraat. Mülumüt-i İbtidaiye ve Nasayih-i Nafia adlı eserinden alınmıştır. İstan- 
bul'da 1884-1912 yılları arasında 36 baskı yaptı. Aynı öğütler, daha ayrıntılı şe- 
kilde, Arakel (Tozlian| Kitabevi tarafından yayımlanan, Muallim Nâci tarafın- 
dan düzeltilen ve 1912'ye kadar birçok kez basılan Mekteb-i Edeb'de (1. bas., 
1886) de bulunur. 

92 Volney, Voyage en Égypte et en Syrie, yay. |...| Jean Gaulmier, Paris — La Haye, 
1959, s. 400. 

93 Mehmed Salaheddin, a.g.e., s. 92. 
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kadar...” Karşısındaki içtenlikle görüşmeyi uzatma arzusu du- 
yunca, bunu “bütün davranış incelikleri”yle, sadece “hoşa gi- 
der olabilmenin en mükemmel tarzı”nı”” düşünerek, yapar. 

Batı alışkanlıklarıyla terslik işte burada ortaya çıkar: “Eğitim 
almış Türkler, Fransızların ani çıkışlarıyla ve neşeleriyle içten- 
likle eğlenebilseler bile, onların tezcanlılığını kolaycı sabırsız- 
lıklarını, ellerindeki ve yüzlerindeki hareketliliği hor görürler. 
Öfke zayıf kişinin harcı olarak kalmalıdır.””” 

Aşırı heyecanlar konusunda, Vambery (ve daha birçokları) 
haklı olarak, “kızgınlık, vücuda yararsız her hareket gibi Doğu- 
luların nefret ettiği bir heyecandır” diye yazar.”” Zaten, din de 
öfkeye ve kızgınlığa hakim olmayı emreder ve bu konuda pek 
çok hadis vardır. O yüzden, öğrencilere asla öfkeyle hareket 
etmemeleri, hatta, bir konuşmada bazı kere düşünceler çatış- 
sa bile, yumuşaklıkla (halimâne) cevap vermeleri öğütlenir.”” 
Türkiye'de tesbihin her zaman rağbet gördüğü bilinir. Ama da- 
hası da var: Çağındaki Türk törelerini çok iyi bilen Alman su- 
bay Endres, “aşırı öfkelenmemek ve el hareketleriyle konuşma- 
mak için eskiden (hatta şimdi bile), konuşurken, amberden ya 
da yarıdeğerli bir taştan yapılmış bir bilyeyi avucunun içinde 
yuvarlama geleneği vardı” der * 

Demek ki sohbet, belli bir hareketsizliği gerektirir. Eski Ati- 
na'daki gibi (ya da piyeslerde temsil edildiği tarzda) gezinerek 
hasbıhal Osmanlı sohbet anlayışına mutlak olarak terstir. Os- 


94 E. C. Grenville Murray, Les Turcs chez les Turcs, Paris, 1878, s. 63. 

95 Henri Myles, a.g.e., s. 181. Yazarın düşüncesine göre, yalakça sükünetleri ve 
zihni yavaşlıkları yüzünden Almanlar Türklere sevimli gelir. 

96 “Ereiferung ist einmal dem Orientalen eine verhasste Gemüthsbevvegung, er 
vermeidet sie, so wie er једе überflüssige Körperbevvegung meidet.”” (Vam- 
bery, a.g.e., s. 14). 

(©) “Ataklık, tüm Doğuluların nefret ettiği bir davranıştır. Doğulu bundan da, bù- 
tün gereksiz vücut hareketlerinden kaçındığı gibi kaçınır.” — ç.n. 

97 “... ba'zen fikirler birbirine zıdd gelse bile, hiddet ile karşılık vermeyüb halimâ- 
ne davranmalıdır.”Tâlim-i Kıraat, 6. baskı, İstanbul, 1304 [1887], s. 69-70: 
“Hoş geçiniş”. Mekteb-i Edeb'de (yukarı bkz.) hilm ve hiddete başlıbaşına bir 
bölüm ayrılmıştır. 

98 Franz Karl Endres, Die Türkei: Bilder und Skizzen von Land und Volk, Munich, 
1916, s. 26. 
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manlı evlerinde koltuk yerine geçen minderlere bağdaş kura- 
rak oturma gibi bazı duruşlar olağan sayılmakla birlikte, diva- 
nın üstüne serilip uzanılmayacak, belli bir mesafe korunacaktır: 
Yanındakinin üzerine yıkılınmaz. Ama özellikle, oturulan yerde 
sessiz kalmak gerekir. Çocuklara, daha küçük yaşlarda parmak- 
larıyla ya da ayaklarıyla oynamak, masaya ya da iskemleye elle 
vurmak, kandil ya da şamdanla oynamak veya maşayla manga- 
lı karıştırmak, odaya girip çıkmak, durmadan insanların önün- 
den geçmek gibi davranışların yakışıksız olduğu öğretilir. Kibar 
bir erkeğin kendi kendine çalıp oynaması ya da şarkı söyleme- 
si düşünülemez bile (bu kural, kadınlar açısından daha esnek- 
ti). Böyle şeyleri bunu para karşılığı yapan çengilere, köçeklere 
ya da diğer tavşanoğlanlarına bırakacaktır.”” 

Sohbete de dikkati üzerine çekmekten kaçınılarak girilecek- 
tir. Bilir bilmez araya girilmez ve biri konuşmasını bitirmeden 
sözü kesilmez. Bu durumda muhataptan izin istenir. Bir fikir 
beyan etmeden, bir şeye karşı çıkmadan ya da tersini söyleme- 
den önce de kibarca özür dilenir. Unutmadan bir şeyler söyle- 
mek için birinin sözü kesildiğinde şu güzel deyim kullanılır: 
sözü balla Кеѕіуогит '% Bilmeden “biliyorum” dememek уа da 
-daha kötüsü— inat etmemek gerekir. Böyle bir şey, gelenek- 
ler kadar adaba da aykırı olacaktır. Konuşanın yüzüne bakarak 
dinlenecektir. Osmanlıcada hüsn-ü kabul, güleryüz gösterme, 
gönül okşayıcılık için kullanılan iltifat ve teveccüh deyimleri 
asıllarında sadece “yüzünü birinden yana çevirmek” demektir. 

Cenap Şahabeddin”e göre, Genç Türk devriminden (1908) 
beri sohbette gördüğünü sandığı gerileme öncelikle, artık kim- 
senin dinlememesinden, ilkenin “Ben söyleyim sen dinle” ha- 
line gelmesinden kaynaklanır. Oysa eskinin mir-i kelamı yön- 
temi, belâgat yeteneğini ortaya dökerken neredeyse bir o kadar 
da, muhatabını konuşturmayı bilmekten geçiyordu."”" 


99 Burakkaslar ve giyisileri hakkında, bkz. Refik Ahmed, a.g.e, s. 89. 


100 Uygur, a.g.e., s. 39. Sufilerde (Nutka mürüvvet, deyimi vardı Gölpınarlı, a.g.e., 
s. 261). 


101 Cenab Şahabeddin, a.g.e., s. 32-33. 
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TAKINILMASI GEREKEN TAVIR 


Michaud, Correspondance'ında “Türkler arasındaki okumuş 
yazmış kişilerin, konuşmada ve davranışlarda nezaketin, iyili- 
ğin ifadesi ya da en azından imgesi olduğuna ve görgü kural- 
larına uyma duygusunun, erdemin bir parçası olduğuna inan- 
dıkları” gözlemini yansıtır. İşte bunun için de, âdab-ı muaşeret 
bağlamında, muhataba karşı takınılan tavır çok önemli bir rol 
oynar. Bu tavır hayırhah olma niteliğiyle özetlenebilir: yani gü- 
lümseme ve yumuşak başlı olma, asla kimseyi kırmayı düşün- 
meme. Bu aynı zamanda, bir müminin kendi dindaşlarına kar- 
şı yükümlülüklerinden biridir. 

Yine, din, birinin konuşmasında ve huyunda kusur bulma- 
yı yasaklar: Gerçek bir mümin, dindaşının ne yüzüne ne de ar- 
kasından kötü söz söyler (bu gıybet"? olur). Aksine, onun iyi 
özelliklerinden söz edecektir. Bir din kardeşinin kusuru varsa, 
onu söylemek değil, örtmek gerekir: Allah'ın sıfatlarından bi- 
ri de, al-Sattar ya da Sattar alcuyub, yani ölümlülerin kusurla- 
rını saklayandır."”? Münafık aslında bu buyruklara karşı gelen 
demektir. Gene aynı geleneklere göre, kızmamaya, uzlaştırma- 
cı olmaya ve dost bildiklerini gıyâbında savunmaya çaba harca- 
malıdır. Dedikodu, söylenti (tevatür) de tabii yasaktır. 

Kesinlikle, birinin yüzüne karşı -ve daha kötüsü-, diğer da- 
vetlileri de tanık göstererek kusurları söylenmez. Bu tür dik ka- 
falı davranış için, hatır (ya da gönül) bilmemek (saymamak) 
deyimi vardır;'“ böyle davranan birine tok sözlü denir. Bu tür 


102 Ahi ahlâk bağlamında bu sorunlar için bkz. Taeschner, a.g.e., s. 49-60. 

103 Okul kitaplarında, durum şu öğütlerle dile getirilir: “...güce gidecek bir söz 
ne yüz yüze ne de arkadan, söylememeli, birbirinin iyiliği veya kötülüğü 
içün söyliyen adamların sözlerini birbirine haber vermemeli. Bir kimseyi yü- 
züne karşı öğüb arkasından zem etmemeli insanlık haliyle vuku bulan ba'z- 
ı kusurlarını çok görmemeli. Hasılı: herkesi ayıblamayub mümkin olduğu 
kadar hâtırını hoş etmeğe çalışmalı.” (Talim-i Kıraat, 1. bas., İstanbul, 1304 
118871, s. 69) 

104 Buna karşılık, bu kurala uyana hâtırşünâs (-nüvaz), “hatır gönül sayan” denir. 
Osmanlıca'daki hatır (fikir, zihin, anı), karmaşık bir terimdir; anlamı hatır kır- 
mak (yıkmak), “gönül kırmak, bir isteği yapmayı reddetmek”, hatır almak, “gö- 
nül kazanmak”; hatırı kalmak “gücenmek” gibi deyimlerle daha iyi kavranır. 
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insanları tanımlamak üzere, şu iğneleyici terkip de kullanılır: 
Selâmünaleyküm, kör kadı. 5 

Türklerde, daha önce Şemseddin Sami'nin belirttiği gibi, 
“tatlı” sohbet edilir. Halk bilgeliği “Tatlı dil yılanı deliğinden 
çıkarır” der. Ruhbilimciye göre “Tatlı konuşmak”; konuşma- 
da kapalılıktan, yanlış anlaşılabilirlikten, saldırganlık duygula- 
rından uzaklaşmak, sevgiyle ve iyi niyetle iletişim içinde olmak 
demektir.” Sohbette öze ilişkin kilit kelimelerden sayılan ve 
tam tamına değilse bile Fransızca'daki, sincérité ve cordialité ke- 
limelerinin karşılığı olan samimiyetin gerektirdiği de budur."”” 
Terim, özellikle laubali bir yakınlıkla karıştırılmamalıdır; çün- 
kü “özel hayatla ilgili âdetler ve kusurlar özenle gizlenmelidir. 
Çok kişisel sırları ortaya dökmek, kendine saygıdan yoksun ol- 
mak demektir.” 1% 

Sosyologlann ortak kanısına göre, hiyerarşilerin, her düzey- 
de daima büyük bir rol oynadığı bir toplumda, samimiyet ka- 
dar önemli bir kavram da, üste, yaşlıya vb. gösterilen saygı- 
dır (hürmet, riayet). Saygı gerekli olduğunda her zaman sami- 
miyet duygularından önde gelir, Türklerin, yaşlı bir konuk ya 
da kişi odaya girince ayağa kalktıkları gözlemlenmiştir.' Üst 
(ya da üstünlüğü kabul edilmiş biri) konuştuğunda ast, çırak 
ya da alt konumdaki kişi susar. Konuşması istenince, bunu al- 
çak sesle ve büyük bir tevazuyla yapar. Konuşmak saygı ve ita- 
aten ibarettir.""” Bu bağlamda, sağ elini dudağına götürüp öp- 
tükten sonra alnına ve göğsüne koyarak verilen Türk selamı- 
nı (temennalhl) hatırlatalım.1"" Bununla birlikte, İranlılarda- 


105 Deyim,açıklamasını şu özdeyişlerde bulur: kör kadıya körsün demek, kör kadı 
diyecek kadar doğru söz de işe yaramaz, ayrıca kör kadılık etmek (fikrini sakın- 
madan beyan etmek) deyimi de vardır. 


106 İhsan Kurt, Türk Atasözlerine Psikolojik bir Yaklaşım, Ankara, 1991, s. 62. 

107 Arapça'daki samim “iç, bir uvzun, özellikle kalbin içi” kelimesinden türemiş- 
tir (karş. an samimi I-kalb (“yürekten, içten”). 

108 Mylös, a.g.e., s. 181. 

109 Mehmed Salaheddin, a.g.e., s. 92, Endres, Die Türkei, s. 23-24. 


110 Karş., Endres, Die Türkei, s. 25. Bu açıdan Türkler, olumlu anlamda Rumlar- 
la ve Yahudilerle karşılaştırılır. 


111 TürkçeSözlük (böl. II Ankara, 1988, s. 140), şöyle açıklar: ... eteğiniz veya ha- 
kipayınızı öpüp başımın üzerine korum. 


ki gibi dalkavukça bir selamlama Türklere abartılı geliyordu. 

Bununla birlikte tevazunun getirdiği bu saygılı tavrı iyi ayırt 
etmek gerekir; bu tevazu üstlerde daha çok usul icabıdır. İs- 
lâm'ın yüksek erdemleri arasında yer alan bu özellik, kişilerin 
düşünce yapısına göre farklılıklar gösterir. Tasavvuf erbâbında, 
bu bir sufilik erdemidir. 

Başka durumlarda, Osmanlı davranış kuralları bize de pek 
yabancı gelmez. Okuma kitaplarında öğrencilere, bir büyüğün, 
yaşlının, saygıdeğer birinin yerine oturmanın ya da henüz kim- 
se gelmemişse, hemen baş köşeye kurulmanın saygısızlık (hür- 
metsizlik, riayetsizlik) olduğu bildirilir. İnsanın dili ve davra- 
nışları gereğine uygun olmalıdır: “Evet!” (beli) yerine “ha!” ya 
da “hayır!” yerine “yok!” dememeli, cevap yerine başı sallama- 
malıdır. Bir toplantıdan birdenbire ayrılmak zorunda kalınca 
müsaade istememek ya da konukseverliği için ev sahibine te- 
şekkür etmemek ayıptır. 

Ahmed Midhat Efendi gibi Batı dünyasını tanımış Osman- 
lı gözlemciler, bu saygılı tavrın Avrupa'da, özellikle de mu- 
hafazakâr çevrelerde aynen bulunduğunu düşündüler: “On- 
larda, küçüklerin ailedeki büyüklere karşı gösterdikleri saygı 
(hürmet ve tâzim), büyüklerin de küçüklere karşı merhameti 
ve sevgisi, karı koca arasında karşılıklı saygı asıl itibarıyla, bi- 
zim Doğu memleketlerine has bu görgü kuralları, eksiksiz ola- 
rak korunmaktadır.”"” Benzer biçimde okul kitapları da, genç 
öğrencileri hürmet ya da riayete aykırı davranış sergileyenlere 
karşı uyarır: “... bu kötü huy kendisinde olan adam, insanlığa 
mahsus olan edeb ü terbiyeye karşı bulunan hallerinin bazıla- 
rını veya hepsini çekinmeksizin yapar. Hatta bunları “hürriyet- 
і insaniye”, yani insanın elinde olan şeyler sırasında sayar.”!!3 

Ancak, Osmanlı ortamında, bu saygılı davranışın, bu mesafe- 
liliğin ve bu ağırbaşlılığın neredeyse mucizevi bir şekilde, söz- 
gelimi bir içki sofrasında (klasik Osmanlıca'da âlem-i âb ya da 
âlem-i zevk ü safâ gibi örtmece anlatımlar yeğlenir) birdenbire 


112 Avrupa Adab-ı Muaşereti (1894). Okay, a.g.e., s 121'den alıntı. 
113 Tâlim-i Kıraat, 1304 (1884), s. 56, daha sonraki baskılarda, Abdülhamid san- 
sürü hürriyet kelimesini kaldırmıştır. 
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sırra kadem bastığı anlar da eksik değildi. Alkol etkisini göste- 
rince, toplumsal engeller, yerini üst ve astın senli benli konuş- 
tukları bir yakınlığa bırakarak yıkılırdı. İşte Vambery tarafından 
aktarılan bir sahne: “Bu sırada ayyaşların arasında bulunan bi- 
ri, sıradan zamanda koskoca bir engel oluşturan resmi ilişkile- 
re egemen katılığın yok oluşundan gözle görülür ölçüde hayrete 
düşecektir. Başka zaman, bir odaya girdiğinde bakışlar son de- 
rece tedirgin, bir bakire çekingenliği içinde, gözleriyle oturmak 
için kenardaki son yeri araştıran, asla yüksek sesle konuşma ce- 
saretini gösteremeyen, üstün karşısında kurbanlık kuzu gibi, el- 
lerini karnın üstünde kavuşturup ayakta duran ast, şimdi, fütur- 
suzca aynı sedirde, onun yanına yerleşir.”114 


ADAB-I MUAŞERETİN SÖZLÜ KALIPLARI 


Rahip Holdermann'ın (1694-1730) daha önce gramerine aldığı 
bir Osmanlı meseli “Dostlar arasında teklif yoktur” ''5 dese de, 
samimi bir Osmanlı sohbeti bile, ne bu tekliften (ya da tekel- 
lüf) ne de önemli sayıdaki kalıp sözün dışında söz kalıbından 
vazgeçebilir.""” Osmanlı adab-ı muaşeretinin işte bu sözlü ka- 
lıpları, hele de Müslümanlar arasındaki bir sohbette, dile gelen 
haliyle. Batınınkinden önemli farklılıklar gösterir: Batı'da, özel- 
likle Fransızca'da sözlü kalıplar, dini göndermelerin hemen he- 
men dışında kalırken, Osmanlıca'dakiler, çoğunlukla Kuran'ın 
kendisinden alınmış sözlerle süslenir. 


114 “Wer in diesem Zeitabschnitte des Gelages in die Mitte der Zechenden tritt, 
wird vom gânzlichen Schwinden der oficiellen, sonst eine gewaltige Scheide- 
mauer bildenden Steifheit, sichtlich überrascht sein. Der Subalterne, welcher, 
seiner Rangklasse gemäss, sonst beim Eintritte ins Zimmer mit unaussprech- 
licher Verlegenheit umherblickt, den letzten der Sitze erspaht und sich mit 
jungfrâulicher Schüchternheit am Rande desselben niederlasst, der nie laut 
zu sprechen wagt und mit seinen im Schosse gekreuzten Handen, einem Sch- 
lachtopfer gleich, vor dem Vorgesetzten steht, hat sich nunmehr neben letzte- 
rem in ganz degagirter VVeise auf ein und demselben Divan niedergelassen.” 
(Vambery, a.g.e., s. 80). 

115 U.-B. Holdermannl Grammaire turque ou methode courte & facile pour app- 
rendre la langue turque, Constantinople, 1730, s. 133. 

116 “Gönüllü olarak çekilen zahmet ve yorgunluk, usul: tören”, teklifsiz “usul gö- 
zetmeden, yakın, törensiz”. 


Bu sözler, şüphe yok ki birtakım hazır kalıplardır ama söylen- 
meleri de hemen hemen bir zorunluluktur. “Şark işi” sohbette, 
gelecekten her söz edildiğinde inşallah, (“Allah isterse”) diye- 
rek Allah'ın adını anmak zorunludur.""” Aynı şekilde, herhan- 
gi bir işin olumlu sonuçlandığı söylenirken ya da sağlığa ilişkin 
bir soru cevaplandırılırken, her defasında elhamdülillah, ham- 
dolsun vb. (“Allah'a şükrolsun”); bir teşekküre ya da iltifata ce- 
vap olarak da estağfurulah (istağfirullah, “Allah'tan affını dile- 
rim”) denecektir. Allah göstermesin sözünü eklemeden bir has- 
talığa imâda bulunulmaz. Kem talihten sakınmak için de kulla- 
nılan Maşallah (“Allah istesin”) gibi usülden deyimleri de ekle- 
yelim."!8 Sohbette aşağı bir varlıktan (insan ya da hayvan olsun) 
veya pis bir şeyden söz ediliyorsa, hâşa, hâşa huzurunuzdan ya 
da haşa hürmetinize, haşa ani I-meclis, (“Allah'ın gücüne gitme- 
sin, gücünüze gitmesin, hürmetsizlik olmasın”) diyerek af dile- 
піг.'' Teşekkür etmek için de, “Allah size uzun ömür versin, 
Allah ömürler versin, Allah seni muammer eyleye vb.” cinsin- 
den bir araba dini deyim vardır."”” 


SELAM VE SUAL-İ HATIR 


Girişilen bir sohbette ilk adımlar, padişahlar kadar köylüleri 
de bağlayıcı, belli bir şema izler. Bu sırada söylenen deyimlerin 
çağlar boyunca hiç değişmediğini, birçoğunun hâlâ kullanıldı- 
ğını kaydedelim. 

Selam için de, Müslüman geleneğinde iyice kökleşmiş bir 
âdap vardır: Genç yaşlıya, geçmekte olan oturmakta olana az 
sayıda olanlar çok sayıda olanlara selam borçludur. Ama, ilk se- 
lam veren alçakgönüllük gösterir ve “kibirden uzaktır”. Selamı 
ilk veren Müslüman selâmün aleyküm der ve ona aleykümü se- 
lam diye cevap verilir. Selam karşılıksız bırakılmaz. Selam veri- 


117 Kuran'ın 18. suresinin 23. ayetine göre “ancak Allah izin verirse” demeden, 
hiçbir şey hakkında “bunu yarın yapacağım” deme”. 

118 Bu deyim “ ne kadar güzel, bravo, bak sen!” anlamında da kullanılır. 

119 Karş. Holdermann, a.g.e., s. 131. 

120 Karş. Holdermann, a.g.e., s. 132. 


len bir topluluksa, âdaba göre bir kişinin cevabı yeterlidir. Ki- 
şi, tek başına da olsa çoğul selam verilir, çünkü tek başına olan 
yalnız sayılmaz, Allah onunla beraberdir.'2' Temelde dini özel- 
lik taşıyan bu selamlaşma kalıbı, bir Yahudi'ye ya da bir Hıristi- 
yan'a yöneltilemez; bir gayrimüslimin de, bir Müslüman'ı böy- 
le selamlama hakkı yoktur. 

Bu yasak Osmanlılar arasında, daha önceden yazılmış di- 
yaloglarda ve karşılıklı konuşma kılavuzlarında da bulunan 
sabah(lar)ınız hayrolsun (öğlene kadar) уа da akşam(lar) 
ınız hayrolsun (öğleden itibaren gibi) halk içinde yaygın di- 
ğer selamlama şekillerinde uygulanmaz. Bu sözlerin, basit bir 
“bonjour”a oranla gözle görülür şekilde, çok daha fazla işlen- 
miş olduğunu ve üstelik onursal sıfatlarla (şerif vb.) genişletile- 
bildiğini belirtelim. Ziyarete gelen birini karşılamak (hoşamedi) 
içinde sefa geldiniz! ya da hoş geldiniz denmesi, onun da buna 
hoş (sefa) bulduk, kalıplarıyla cevap vermesi zorunludur. Molt- 
ke, Türkiye Mektupları'nda tanık olduğu çok ilginç bir sahneyi 
anlatır. Sadrazam Hüsrev Paşa (ölm. 1854), münasebetsiz bir sı- 
rada gelmiş olan bir ziyaretçiyi dakikalarca sanki fark etmemiş 
gibi yapmış, sonra da birdenbire ona dönüp, kendisini, bu duru- 
ma mahsus söz kalıplarını kullanarak ve görgü kurallarının ge- 
rektirdiği sıcaklığı göstererek karşılamıştı. 27 


121 Karş.Kuran'ın 58. suresinin 7. ayeti: “... Üç kişinin konuştuğu yerde dördün- 
cü kişi muhakkak O'dur. Beş kişinin gizli olduğu yerde altıncıları muhakkak 
O'dur. Bundan daha az veya daha çok olsalar da nerede bulunurlarsa bulun- 
sunlar O onlarla beraberdir...” 

122 Farsça'dan alınan birçok söz gibi “yanlış” bir kullanım söz konusudur. Fars- 
ça'daki asıl söz şöyledir: safa avardid, “Neşe getirdiniz”. 

123 “Die Scene dauerte vvohl fünf Minuten, als Chosref glauben mochte, den stol- 
zen Muschir in Gegenwart eines Unglâubigen genug gedemüthigt zu haben! 
Er drehte sich ganz unbefangen um: Maschallah Achmet Pascha! Chosch gel- 
din! Sefa geldin! bujurun! “sei willkommen”, sen burdame? rief er, indem er ihn 
zârtlich umarmte. Auf sein Klatschen in die Hand stürtzte ein Schwarm von 
Dienem herbei, denen er die Köpfe abschlagen lassen wollte, weil sie ihm den 
theueren Mussafir oder Gast nicht gemeldet.”* (Helmuth von Moltke, Briefe 
über Zustânde und Begebenheiten in der Türkei aus den Jahren 1835 bis 1839, 6. 
bas., yay. haz. С. Hirschfeld, Berlin, 1893, s. 33). 

(*) “Bu sahne, Hüsrev'in gururlu müşiri bir gavurun yanında yeterince aşağıladı- 
ğını düşündüğü kadar sürdü. Sonra, birdenbire döndü, müşiri zarifçe kucak- 
larken “Maşallah Ahmed Paşa! Hoşgeldin! Sefa geldin! Sen burada mıydın?” 
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Bir karşılaşma sırasında girişilen sohbete, genellikle —za- 
ten her yerde de olduğu gibi—, önce karşıdakinin sağlığını sor- 
makla başlanır. “İşler”den (maslahat) ancak bundan sonra söz 
edilir. Gene de, Osmanlı adetinde belirleyici bir ayrıntı vardır. 
Türklerin sual-i hatırı, sağlığı (sıhhat, afiyet) degil hatırı, “ruh 
hali, vaziyet” olarak tanımlanan bu daha tarafsız kavramı kaste- 
der. Zaten bu kavram, daha önce gördüğümüz gibi, beşeri iliş- 
kiler çerçevesinde son derece önemli bir rol oynar. ?” 

Kısa yoldan “nasılsınız?” demek yerine, Osmanlı nezake- 
ti daha çok, muhatabın “(asil, ali) vaziyet”inin sorulmasını ge- 
rektirir, Osmanlıca'da, bunun için (keyif, mizac, tab” “huy, 
karakter”)!2 vb. başka nazik sözler vardır. Bunlara cevap ver- 
meye gelince, o andaki sağlık durumu iyi de olsa, kötü de olsa, 
elhamdülillah, hamdolsun, Allah'a şükür gibi deyimlerle giriz- 
gâh yapılması unutulmayacaktır. Allah razı ola, sultanım, Allah 
ömrünüzü çok eyleye cevapları da tamamen uygundur. Suâl-i 
hâtırı yönelten bir büyük ise aynı şekilde, duacıyım türünden 
bir iltifatla cevap verilebilir. Bu girizgâhın ardından insanın, sa- 
hiden nasıl olursa olsun, sağlık durumunu ayrıntılı şekilde tas- 
vir etmesinin son derece yakışıksız kaçacağını belirtelim. “Sor- 
ma” (sormayın), yani “çok kötü” gibi rahat bir cevap çok ileri 
bir samimiyeti gösterir. ”” 

İyi yetişmiş kişiler arasındaki bir sohbetin girizgâhını Fran- 
sız âdetiyle oranlarsak, Osmanlılar'da bu aşağı yukarı şu tarzda 
geçmek zorundadır: 


— Sabahınız hayr olsun efendim. o — Bonjour, Monsieur. 
— Mizac-ı âliniz eyidir inşallah. — Јеѕрёге que vous etes 
en bonne sante. 


dedi. Elini şıklatmasıyla içeriye, değerli konuğun gelişini haber vermedikleri 
için kafalarını kopartmak istediği bir sürü hizmetkâr doluştu.” – с.п. 

124 Karş. not. 103; ay, karş. Holdemann'dan alınan deyimler: a.g.e., s. 132: hatırı- 
mı celb eyledi. Hatırınız yokmu?” (s. 133). 

125 Bu kullanım Osmanlılara özgü gibi görünür. Farisi tekkellüm risalesi'nde (aşa- 
ğı bkz.) Ahmed Kemal şöyle der: “Rum'da keyf ve mizac ve tabdan sual olun- 
duğu misillü, Iran'da ahvalden sual olunur.” (a.g.e, s. 4) 

126 Karş. Dukas-Theodassos, a.g.e., s. 143. 
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– Hamd olsun pek еуіуіт.'? — le me porte fort bien 


Özellikle dostlar arasındaki bir sohbette, diyalogun bu türü- 
nü yazıya geçiren yazarların çok iyi saptadıkları yerleşmiş belli 
bir adetin karşılıklı, bir konuşma göreneğinin gözlenebildiğini 
belirtelim: A'nın dediklerine bakılırsa, muhatabı olan B'yi uzun 
(çok çok uzun) bir süreden beri görmemiştir ve kibarca, onun 
kendisini unuttuğu konusundaki kaygısını vb. dile getirir; mu- 
hatabı B, tabii ki bu düşünceyi, elde olmayan nedenlerini hatır- 
latan itirazlar, hatta yapmacık bir öfkeyle (Estağfirullah, sizleri 
unutmak mümkin değil!) reddeder. Örneğin Meninski'den alı- 
nan böyle bir divalog 178 


“A: — Çoktan seni görmedim. Nerede idinüz bu kadar zeman? 
Ne sebepten bana gelmedün? Sen beni unuttun, sandum. 

B: — Me'zur buyurün, sultanum. Eğer istedüğüm kadar haz- 
retlerünüzi selamlamağa gelmedüm ise, kebahet benüm de- 
gül. Size isterüm gelmeğe, ancak işüm çok olduğundan gele- 
medüm. O kadar işlerim varidi ki, sana gelemedüm. Müradüm 
var idi. Niyet dosta yetişür.” 


Bir misafirin ağırlanmasında gösterilen sevinç, gelinen ye- 
rin uzaklığı ya da ziyaret sıklığı gibi etmenlere de bağlıdır. Sey- 
rek gelen bir misafir ise, şakacı bir tarzda kınanır (İstanbul'da): 
“Ayağınıza sıcak sular dökelim.” Şurası kesin ki, hatta sık gelen 
bir misafir de söz konusu olsa, onu görme isteğinin “aman ne 
saadet, biz de şimdi geliverse diyordukt”?” gibi bir ifadeyle di- 
le getirilmesi uygun olur. 


HİTAP ŞEKİLLERİ 


İletişimin, yöneldiği kişiyi göz önüne almayı gerektirdiğini he- 
pimiz biliriz. Osmanlı sohbetinde, kullanılan terimler sahiden 


127 Guzeloglou, a.g.e., s. 169. 

128 Mesgnien'li Franciscus Meninski, Institutiones linguae turcicae cum rudimen- 
tis parallelis linguarumarabicae 6 persicae, 2 c., Viyana, 1756, II, 110-113, ay. 
karş. ek 2'deki diyalog. 

129 Bayn, a.g.e., s. 206. 
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geniş ölçüde muhatabın cinsiyetine, yaşına, dinine, sınıfına vb. 
bağlıdır. Bugünkü Türkçe'de bile, çocukların yaşça büyük kız 
ya da erkek kardeşlerine, adları yerine abla, ağabey diye hitap- 
larında, bunun izlerine hâlâ rastladığımızı hatırlatalım. O çağ- 
daki Osmanlı dilinde, muhatapların konumu, kançılarlığın el- 
kab-ı resmiyyesinde yazılı sıralama düzeyinde, daha da ayrıntı- 
larına inilmiş gerçek bir sisteme göre kullanılan terim ve kalıp- 
larda yansımaktadır. 

İşte, ince elenip sık dokunmuş bir sistemde böylece, birin- 
ci ve ikinci tekil şahıs zamiri kullanmaktan kaçınılır, karşılık- 
lı konuşma sırasında, birinci şahıs için: 1?” âcizane, fakir (“yok- 
sul”), bende, bendeniz, kulunuz (“köle, köleniz”), dâiniz (“dua- 
cınız”, özellikle ulema tarafından kullanılan deyim) gibi teva- 
zu deyimleri, hitap edilen kişi içinse zat-ı âliniz (“yüksek kişi- 
liğiniz”), hatta hakipdiniz"" (“ayaklarınızın tozu”) gibi deyim- 
ler kullanılırdı: Saygının bir başka ifadesi olarak dolaylı bir üs- 
labun tercihi, basit bir “gördünüz” yerine manzurunuz oldu gi- 
bi deyimlerin kullanılmasına götürürdü. Üstelik son derece in- 
ce kurallara göre, muhatabın saygınlık derecesi, hiyerarşideki 
yeri ve toplumsal konumu, geniş bir ayrıntılar sıralaması için- 
de ifade edilebilirdi.!32 Bunu bizler, kulluğa yatkınlığın aşırılık- 
ları olarak görmeye çalışabiliriz, ama aslında iki nezaket siste- 
mi, hiç birbirine uymamaktadır. Böylece ikidilli (ya da çeviri) 
pek çok metnin, Fransızca'daki “vous” zamirinin karşılığının, 
Osmanlıca'da, ancak zat-ı âliniz vb. (karş. yukarıdaki diyalog) 
gibi bir deyimle verilebileceğini gösterir. 

Osmanlıca'da, nezaketin özel bir kelime haznesi vardı. Hat- 
ta bazı nezaket fiilleri (çoğu Farsça'dan örnek alınmış) de kul- 
lanılırdı: “Ziyaret etmek” fiili için teşrif etmek (“şereflendir- 
mek”), “yapmak” fiili için buyurmak (“emretmek”, Farsça'da 


130 Cevdet Pacha, Belâğat-i Osmaniyye, Istanbul, 1310, (1892), s. 56-57. 

131 Накірдуіпіг, “siz, beyefendiliğinize” teriminin garip -ve gerçekten yanlış- 
kullanımı, hak-i pâyinize arz etdim, “onu, ayaklarınızın tozuna takdim ettim; 
yani huzurunuza; size” deyimiyle açıklanır. 

132 Çağın kitapları bu konuya geniş yer verir. Karş. Moise Dalmedico, Methode 
theorique et pratigue pour Venseignement de la langue turgue, 2. bas., Constanti- 
nople, 1908, s. 327-332. 
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“farmudan”dan), “söylemek” için arz etmek. Muhatabın aile 
üyelerinden söz ederken, baba, anne, oğul, kız gibi Türkçe ke- 
limeler yerine, peder, valide, mahdum (kendine “hizmet edi- 
len”), kerime (“onurlandırılmış”) gibi Arapça ve Farsça sözler 
kullanılırdı. Eşten, harem, familya, madama vb. diye bahsedil- 
mesinin ancak yakın dostlar arasında mümkün olduğunu be- 
lirtmeye hacet yoktur. 

Sıradan "Monsieur, Madame”ın, Osmanlıca'da resmilikten 
içli dışlılığa doğru uzanan çok sayıda karşılığı vardır. Tâ en es- 
ki metinlerde de yer alan “sultanım,” “mirim,” “beyim” gibi, ta- 
rafsız hitap şekilleri ayrı tutulacak olursa bu terimlerin çoğu- 
nun kullanımı muhatabın yaş (örn. атса, dayı)"”” ya da ait ol- 
duğu din veya etnik grup (örn. gayrimüslimler için givur İka- 
ba)) etkenlerine bağlıdır. Gayrimüslim kadınları tanımlamak 
üzere “Rum bayan” için “kokona,” “(yaşlı) Ermeni kadın” için 
“dudu,” “Yahudi kadın” (orta ve alt tabakadan olup, geleneksel 
giysiler giymişse) için “bula” denirdi. Avrupalılara hitapta ise, 
XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren, erkekler için İtalyanca 
kökenli sin yorun (bazı XVI. yüzyıl vakanüvislerinde rastlanan) 
yerine “mösyö”'“ sözcüğü kullanılmaya başladı. Hıristiyanlar, 
bir Türk askerine de, bazen herhangi bir Müslümana da “hem- 
şeri” diye hitap ediyorlardı. 

İnsanlara, hitap ederken isimlerinin ardına eklenen ve en yay- 
gınları “efendi, ağa, bey” olan, terimlerin her biri az çok belli top- 
lumsal bir konumu belirtiyordu. Saygın ve zengin bir kişiyi (Os- 
manlı'da “centilmen” tipi) tanımlayan çelebi, Müslümanlar ka- 
dar gayrimüslimler için de kullanılırdı ve bu sözcük tüm azınlık 
dillerinde (Rumca, Ermenice, Yahudice) büyük bir rağbet kazan- 
dı. Bu terimler, toplumsal evrime tâbi olarak değişikliğe uğradı- 
lar; bugünkü dilde pek azı kaldı." Ama, daha XIX. yüzyılda bu 
terimlerden bazıları kullanılmaz oldu (ya da sadece taşrada kul- 
lanılır hale geldi), bazılarıysa yeni bir anlama büründü. Örneğin 


133 Çağdaş sözcükbilimcilere göre “özellikle, ileri yaşta ve kavgacı bir havası olan 
kişilere verilen san”. 


134 Kadınlar için madam İal. 
135 Bkz. Uygur, a.g.e., s. 41-44. 
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İtalyanca'dan gelen ve yalnızca Avrupalılar ve Yahudiler için kul- 
lanılan sinyor sözcüğü de, Şemseddin Sami'nin de üstünde dur- 
duğu gibi, “sık sık kötü anlam”a çekilir oldu. 18 

Fransız yüksek sosyetesinde akla bile getirilemeyecek olan 
senli benli hitap şekli, Osmanlılarda, bir büyük küçükle konu- 
şurken son derece olağan karşılanırdı. Bir büyüğün ya da ya- 
kın arkadaşın diğerine hitapta söylemekten kaçınmadığı ca- 
nım, evladım, yavrum, kuzum, elmasım, gülüm vb. gibi çok 
yaygın (Rusça'nın belli belirsiz izi) sevgi sözlerini de kaydede- 
lim. Ama, seçkin kişiler arasında sizli bizli hitap şekli (Fransız- 
ca'daki gibi) zorunluydu. 


SÖZ SANATI YADA 
KONUŞULDUĞU HALİYLE OSMANLICA 


Sohbetin doğal tadı, bir çeşit “sanat” işin içine katılmadıkça çık- 
maz. Tabii ki bu sanat, en çok Osmanlı toplum yapısının doru- 
ğunda, başkentin yani İstanbul'un “incelmiş dünyası”nda sözlü 
ifadesini bulur. Böyle bir çerçevede sözün zarafeti, Paris'teki (ya 
da başka bir yerdeki) bir salonda olduğu gibi, çok büyük bir rol 
oynuyordu. Osmanlılar arasında, sadece, seçkinler ve edebiyat- 
çı çevrelerle yaptıkları hasbıhaller sayesinde kendilerini yetiştir- 
miş, mütevazı tabakalardan gelme insanlar vardı. 

Türkçe konuşanlar için, örnek daima başkent sâkinlerinin 
(şehriler) konuştuğu dil, İstanbul Türkçesi, “İstanbul'da yük- 
sek sınıfların konuştuğu zarif lehçe”"”” oldu ya da daha dog- 
rusu, diğerlerinin gözlemlediği şekliyle, “dilin duruluğunu, 
yumuşaklığını ve zarafetini, özellikle bu, başkentteki saray- 
Шаг ve Türk kadınları arasında aramak gerekir.”!38 Sultan 


136 Kamus-i Fransevl, Istanbul, 1885, s. 599. 


137 Artin Hindoglou, Grammaire théorique et pratique de la langue turke, telle qu'el- 
le est parlée à Constantinople, Paris, 1834, s. 1. 

138 Amédée Jaubert, Éléments de la grammaire turke à l'usage des élèves de VEco- 
le royale et spéciale des langues orientales vivantes, 2. bas., Paris, 1833, s. XV. 
Karş. Michaud'nun aşağıdaki gözlemleri. XIX. yüzyılda, Kaçar hükümdarla- 
rının sarayında, krallığın sonuna kadar da Mısır'da, aynı çevrede Türkçe'nin 
tercihen konuşulan dil olduğunu belirtelim. 
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IL Abdülhamid (1876-1909), İstanbul Türkçesini resmi des- 
teğiyle yüceltti!' ve Türk milliyetçiliğinin babası Ziya Gö- 
kalp (1875-1924), özellikle İstanbul kadınlarının konuştuğu 
Türkçe'nin bu türünü, yeni bir edebi dilin örneği olacak dü- 
zeye yükseltti."”” 

Gerçekten de, Osmanlı kadın toplumunun bazı kesimlerin- 
de, sohbet sanatı bazen maniyerizme yaklaşan bir düzeye ulaş- 
tı. Bu konuda, hele de, zürefa ”" adıyla tanınan, gerçek Osman- 
h “kibar kadınlar”ı arasında revaçta olan kendine has karşılık- 
h konuşma biçimini kaydedelim. Onların sohbeti, özel davra- 
nış biçimleri, zeki ve mecaz dolu şakalarla, olağanüstü bir yu- 
muşaklık ve incelik taşırdı. Kendi aralarında kalınca, aşk şiir- 
leri okuyarak birbirlerine sırlarını dökerlerdi. “2 Buna karşılık, 
yabancıların yanında, simgelerle (rumuz) ya da şifreli bir dilin 
işaretlerini kullanarak konuşurlardı. Ali Rıza gibi bazı yazarlar, 
bu gizli dili kuşdili diye adlandırırlar.!4 

İstanbul Türkçesi modeli, hangi tabakadan gelmiş olursa ol- 
sun seçkin kesimin tüm üyeleri için geçerliydi. Ayrıca, Türk- 
çe”nin bu lehçesi, asla başkentle sınırlı değildi. Dikkat çekici 
bir tarzda, bu uçsuz bucaksız imparatorluğun tüm aydın insan- 
ları, hatta asılları ücra köşelerinden gelenler arasında bile yayı- 
labildi. Nihat Sami Banarlı (1907-1974), Türkçenin Sırları adlı 
kitabında, İstanbul Türkçesi örneğinin, kökenleri çok farklı üç 


139 Karş. Nihâd Sami Banarlı, Türkçenin Sırları, 9. bas., İstanbul, 1986, s. 204. 


140 Bkz. Türkçülüğün Esasları, Ankara, 1339 [1920/1], s. 98: “Istanbul halkının ve 
bilhassa hanımlarının konuştukları gibi yazmak”. 


141 Zarif kelimesinin çoğulu. Dönemin sözlüklerine göre, Osmanlılarda zürefa, 
“ince bir zekâya sahip, hoş konuşmayı bilir kimseler”dir. Terim, Arap-Müs- 
lüman geleneğinde, öncelikle güzel konuşan birini tanımlar. Halife Ömer 
için “al-zarf fi “-lisan” , “incelik dildedir” denir. Günümüz Türkçesinde, züre- 
fa, anlambilim bakımından haksız yere “lezbiyenler” anlamına daraltılmıştır 
(bkz. Hiçyılmaz, a.g.e., s. 38-42). 

142 Ali Rıza, a.g.e., s. 302-303. 

143 Kuşdili terimi birçok anlamda kullanılır. Çocuklar arasında konuşulan, bü- 
tün hecelerin ikizlendiği bir dili gösterir. Bazıları, Edirneli Şeyh Muhyiddin'in 
(1528-1605) icat ettiği ve Balibilen diye adlandırdığı yapay dil için kullanırlar. 
Buna karşılık, Allah bu dili Süleyman Peygamber'e bizzat öğrettiği için, “kuş- 
ların dili”nin (mantıku 't-tayr) sufilerde özel bir anlamı vardır (karş. Kuran, 
XXVII, 16). 


büyük ustasını anlatır: Mezopotamya'dan, Urfa asıllı şair Na- 
bi (1642-1712), bir Makedonya kenti olan Üsküp'de doğmuş 
Yahya Kemal [Beyatlı] (1884-1958) ve Diyarbakır Kürt çevre- 
sinden gelen Ziya Gökalp.”” 

Cumhuriyet döneminde, İstanbul Türkçesinin bu egemen 
konumundan rahatsızlık duyan insanlar eksik değildi. İnce 
ruhlu biri olan, şair Yahya Kemal'in bu lehçeye isyan eden bi- 
risini şöylece alaya aldığı nakledilir: “Evet, bu genç adam hak- 
lı. Yanlış olan İstanbul Türkçesidir. Doğru dil, Ankara çevre- 
sindeki köylerde konuşulan Türkçedir. Sözgelimi, İstanbulda 
“autobus”e otobüs denir, buna karşılık halk dilinde otobos di- 
ye adlandırılır. Gerçekten, “autobus” ancak otobos sesiyle ifa- 
de edilebilir, çünkü büyük bir araçtır. Öte yandan İstanbul'da 
profesör diye söylenen “professeur” kelimesi, halkımız tarafın- 
dan pürüfüsür olarak telaffuz edilir. Şu halde profesörlerimiz 
için de sadece ikinci şekil uygundur! ”!4 


LETAFET 


Osmanlı Türkçesinin kimilerinin letafet dedikleri bu “zarafet”i 
ya da lisân-ı azbü I-beyân-ı türki deyimindeki gibi belli kalıplar- 
daki yakıştırmalardan çıkan bu “yumuşaklığı” neye dayanırdı? 
İşte Kantemiroğlu'nun (bu konuyu iyi biliyordu) Doğulula- 
rın belâgati (ilm-i kelâm) hakkında söyledikleri: “Doğu halk- 
larının Batılılardan kesinlikle aşağı kalmadıklarını söyleyebi- 
lirim; çünkü, özellikle Araplar ve İranlılar, sonra da onları iz- 
leyen Türkler yaradılıştan güzel konuşmaya yatkındırlar. Va- 
az veren bir Müslüman vaizi dinlerken, özellikle ahlaki erdem- 
lere ve kötülüklere değindiğinde, yanılmıyorsam, Yunanlı De- 
mosthenes ve Latin Cicero'nun Türkçe nutuk veriyor olduk- 
larını söylerdim. Bu, sadece zekâdan (bana, yaradılışlarına uy- 
gun olarak, tüm insanlara eşit şekilde bahşedilmiş gibi gelir) 
kaynaklanmaz; Arap, Fars ve Türk dillerinden aktarılan keli- 
melerin ve üslüpların belâgate rahatlık ve gürlük sağlayan son- 


144 Banarlı, a.g.e., s. 139. 
145 Banarlı,a.g.e.,s. 172. 
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suz zenginliği ve bitmez tükenmez hazinesinden de gelir; öyle- 
ki, her söylev, hatibin ağzından ebediyen akan bir kaynak dö- 
külüyormuş gibi fışkırır.” 

Birçok gözlemcinin gözünde, Osmanlıca'ya bu denli ihtişam 
veren şey, esas olarak tam da bu karma yapısıydı. (İlk sadeleş- 
tirme eğilimleri, ancak geçen yüzyılın sonunda görülmüştür). 
Hatta Jaubert'e göre (kuşkusuz kendi savı), “Türkçe'nin yazı dili 
bazı bakımlardan düzeyini artırıp onu soylulaştıran deyimlerin 
birçoğunu borçlu olduğu Muhammed'in diline erişemezse de, 
konuşma dili zenginlik, ahenk ve zariflikte Farsça'ya eşittir, bel- 
ki de onu geçer ve Doğu dillerinin en güzellerinden ve itirazsız 
en görkemlilerinden biridir”"”” demek uygun olur. Ama, “ulu- 
sal dilin bu başarılı karışımı”nın, Jaubert'in dediği gibi, okumuş 
kişilerde alt tabakadakilerden ve yazıda konuşmadakinden daha 
belirgin”! olduğu açıktır. Batıdaki gibi bilgiçlik taslayanlar da 
yok değildi. Dini okulda hoca apostolik papaz Viguier, yerli öğ- 
retmenlerin verdiği Türkçe eğitimindeki geleneksel yöntemden 
yakınarak onların telaffuzlarının “konuşma dilindekinden fark- 
lı ve imliya uygun olsun diye sadece okumaya yönelik” olduğu- 
nu gözlemler. Bu, “öğrenciler için yazılmış el kitaplarından tü- 
retilmiş Farsça ve Arapça deyimlerin çoğunun bilinmediği yük- 
sek tabaka diline yabancıdır.” 49 

Şurası kesin ki Osmanlı döneminde, sadece yüksek düzey- 
li görüşmelerde değil, samimi bir sohbette bile, dile bir sürü 
Arapça ve Farsça kökenli kelime ve deyim, özellikle bu yüz- 
yılda gerçekleştirilmiş dilde sadeleştirme hareketinden de ya- 
kayı sıyırabilmiş nezaket kalıpları karışmıştı. Okumuş yazmış 
bir kişi, konuşurken, sözgelimi hepimiz yerine cümlemiz, çok 
yerine külli, az yerine cüzi gibi daha soylu (yani Farsça ya da 
Arapça kökenli) kelimeleri, her zaman tercih etti. 

Osmanlılar, Arapça ve Farsça unsurlara çok duyarlıydılar. 


146 Cantemir, a.g.e., s. 557. 

147 Jaubert, a.g.e., s. XII. 

148 Jaubert, a.g.e., s. XI. 

149 Viguier, Elémens de la langue turque ou tables analytiques de la langue turque 
usuelle, avec leur développement, Constantinople, 1790, s. VI. 
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Arapça ya da Farsça dil bilgisi kurallarına titizlikle uymayı 
amaçlayan ve fonetiğe kadar uzanan “Osmanlı tarzı,” kendine 
has bir özleşmecilik biçimi vardı. Ayrıca, bazı sesli harfleri da- 
maktan telaffuz etme yönünde bir tercih görüldü. Böylece, sa- 
dece şiirde değil, özenli konuşmada da, bazı aktarımlardaki /a/ 
nın /e/ şeklinde söylenmesi daha zarif sayılıyordu (zaman yeri- 
ne zeman)."”” Temel olarak Farsça ya da Arapça unsur sayısın- 
dan hareketle, geleneksel bakımdan üç ayrı düzeyde üslüp fark 
edilir: Kaba, orta ve fasih (belâgatli). Doğal olarak, geniş bir ay- 
rıntılar dizisi de vardı. Yüksek üslübun inceliklerini, kuşkusuz 
herkes anlamazdı; Arap ve Fars kültürüyle yetişmiş biri ile ka- 
ba Türkçe konuşan köylünün zıtlığı ve bundan kaynaklanan 
yanlış anlamalar, en açık şekliyle Hacivat Karagöz muhaverele- 
rinde ortaya konmuştur. 

Güzel konuşma (fesahat) konusunda, XIX. yüzyıl için bi- 
ze bir fikir verebilecek Cevdet Paşa'nın (1822-1895) tanıklı- 
ğına sahibiz. Belâgatinde şöyle demektedir: “Fesahat, kimile- 
rin telaffuzunda ve işitilişinde hoş ve anlamın açık olması de- 
mektir, yani bu kelimelerin ağızdan çıkar çıkmaz anlamının, 
zihne girmesidir. Bu öte yandan bu kelimelerin, dil bilgisi ku- 
rallarına uygun olması ve pek çoğunun okumuş yazmış in- 
sanlar tarafından kullanılmasıyla da kendini belli eder. Çün- 
kü dil ustaları, edebiyatçılar dili ince bir elekten geçirirler ve 
bu tür kelimeleri araştırırlar ve seçerler. Dile çirkin, kulağı ra- 
hatsız eden ve anlamını kavramak için sözlüğe bakmayı ge- 
rektiren ve fikri ve zihni yoran kelimeleri kullanmaktan ka- 
çınırlar. Denir ki, halkın (avam) anlamını kavradığı ama ay- 
nı zamanda okumuş yazmış kimselerin (havas) de meziyetle- 
rini ve ifadedeki elverişliliğini takdir ettikleri konuşma, en iyi 
konuşmadır.”!5! 


150 Bkz. Karl Foy, “Der Purismus bei den Osmanen”, Mitteilungen des Berliner 
Seminars für Orientalische Sprachen an der Universitât zu Berlin 1Л (1898), 
s. 20-55. 

151 Cevdet, Belagat-i Osmaniy ye, s. 12: “Fesahat, elfazının telaffuz ve istimai tat- 
lı, mânası zahir, yâni telaffuz olunur iken mânası zihne mütebadir olmakdır. 
Bunun alâmeti dahi elfazın kavaid-i lisana muvafik ve elsine-üdebada kesirü 
“istimal olmasıdır. Çünki ehl-i lisan olan üdeba, lisanı ince elekden geçürüb 
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Osmanlı Türkleri'nde belâgat, çok eski bir Müslüman Arap 
geleneğine kadar uzanır. Bu konuda, XIX. yüzyılda da sayısı 
artmaya devam eden birçok Osmanlıca kitap vardı.!52 Bununla 
birlikte, dilin sözlü ve yazılı kullanılışları arasında asla önemli 
bir ayrım yapılmadı. Ama, Osmanlı sohbeti, Arap-İran söz sa- 
natınca sağlanan, genellikle, Batı söz sanatında da karşılıkla- 
rı bulunan telmih, “ima”, mazmun, 3 “gizli anlam vb.”, bedi- 
he, “hazır cevaplık”, buluş (Arapça icad), kinaye, “üstü kapa- 
lı anlatım”, cinas, “kelime oyunu” vb. gibi tüm araçları tanımı- 
şa benzer. 

Konuşurken doğru sayılmayan şekillerin (kıyasa muha- 
lefet, “kurallara aykırılık”) yanı sıra, konuşmada kakofoni 
(tenâfur-i huruf) ”? ve garabetten, “kaba kelimeler”den, yani 
taşra ağzından, sözgelimi Farsça “ateş” ya da Arapça “nar” ye- 
rine Türkçe “od” gibi, alışılmamış, anlamı açık olmayan keli- 
melerin kullanılmasından da kaçınılması gerekir. Cevdet Pa- 
şa İstanbul'da çoğu kimsenin “od” dendiğinde anlamadığı- 
nı (Türkçe'de, Farsça'daki ateş kullanılır), aynı şekilde icti- 
nab “çekimserlik” yerine tecennüb dendiğinde de anlamadı- 
ğını —Arapça'da her ikisi eşanlamlı olduğu halde— gözlemler; 
çünkü Osmanlıca'da sadece ilki kullanılır. “Ayna”nın Türkçe 
karşılığı görgü (yerine Farsça'daki ayine geçtiğinden) redde- 
dilmiştir. Yoksa bu yine Cevdet Paşa'ya göre, kutsal “La ilahe 
illallah kalıbı yerine, “yokdur tapacak çalabdır ancak” den- 
mesi kadar garip kaçardı."”” 


o misillü elfazı taharri ve intihab ederler. Lisana sakil, kulağa kerih gelen ve 
mânası anlamak içün lügat kitabına ve fikir ile zihnin itabına muhtac olan el- 
fazın istimalinden ictinab ederler. “Kelâmın absent odurki avamm anın måna- 
sı anlar, havass dahi fazl u meziyetini takdir eyler” derler.” 

152 Bkz. Kazım Yetiş, “Belagat, Rhetorique ve edebiyat nazariyesi sahasında Türk- 
çe neşredilmiş kitapların açıklamalı bibliyografyası”, Türk Dili Araştırmaları 
Yıllığı Belleten 1987 (1992), s. 367-406. 

153 Birçok anlamı olan bu terim hakkında bkz. Türk Dili ve Edebiyatı Ansiklopedi- 
si, İstanbul, 1976 —, VI, s. 165-166. 

154 Karş. Ferrard, a.g.e., s. 332. 

155 Ahmed Cevdet, a.g.e., s. 13. 
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ARGO 


Burada, son derece zengin ve yeterince belgelenmiş’? Osmanlı 
argosu incelenemeyecektir. Bizim konumuz bakımından, Ah- 
med Midhat'a göre, Batı'nın üstünlüğünün, Osmanlıların ya- 
bancısı olmadığı argo deyimlerini, Batılıların hiç kullanmama- 
larına dayandığını görmek ilgi çekicidir. “Avrupa'da alçak gö- 
nüllülük, herkese düşen bir görevdir, birinin tavrıyla veya söy- 
ledikleriyle bir aşağılamayı veya hakareti dile getirmesi hiçbir 
şekilde, kabul edilemez. Dillerinde kaba deyimler ve aşağılık 
sövgüler yoktur. Onlardaki en ileri gitmiş küfürler, “mille ёс- 
lairs”, “eau bénite”, “diable”* gibi bize pek de bir şey ifade et- 
meyen deyimlerdir. Bunlar iyi yetişmiş insanların oluşturduğu 
çevrelerde ağıza bile alınmaz. Bizde, Fransızca'yı sadece sözlü 
yoldan öğrenerek, şurada burada, “je m'en fiche pas mal (Türk- 
çedeki “o da benim umurumda mı?” karşılığında) gibi sözleri 
kullananlar varsa da, onlar böyle deyişlerin alt tabakalara (ayak 
takımı olan halk) özgü olduğunu ve ilim irfan sahibi kişilerin 
katıldığı bir toplantıda kullanılmadığını fark etmezler. Han- 
gi deyimlerle olursa olsun, yemin billâh ederek konuşmak bi- 
le yakışıksız kaçar.” 157 


SOHBET KONULARI 


Cenap Şahabeddin, yüzyıl başındaki büyük alt üst oluşlardan 
önce, İstanbullu konuşması üstüne değerli saptamalarında bi- 
zi sohbet konuları hakkında da aydınlatır. O çağın aydınlanmış 
kafalarının çok önemsedikleri bir fikirden, “hasbıhal konusu- 
nun (musahabenin mevzuu) İtalya'da, özellikle aşk (muaşaka), 
Almanya'da tercihen felsefe ve müzik, Fransa'da çoğu zaman 
zarafet, Amerika'da nerdeyse daima iş âlemi ve para, İngilte- 


156 Bkz. Hulki Aktunç, Türkçenin Büyük Argo Sözlüğü, İstanbul, 1990 (bibliyog- 
ralyalı) 

(©) Bizde olsa olsa, “Vay Canına”, “yapma yahu”, “hay kör şeytan”gibi deyimler- 
le karşılanabilecek Fransızca kalıplar — ç.n. 

157 Avrupa Adab-ı Muğşereti, s. 630-1 (Okay, a.g.e., s. 120-121'den alıntı). 
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re'de çoğunlukla bilimler (ilim ve fen)” olduğu fikrinden hare- 
ketle, ramazan gecelerinde bilimlerden (fünun) peri masalları- 
na uzanan sohbet konularını nitelemekte duyduğu bir çeşit ra- 
hatsızlığı saklamaz. “Bizdeki konuşma, daldan dala atlayan ko- 
nular ve incir çekirdeğini doldurmayan tartışmalarla olurdu. 
Kendimizi belli bir nokta üstünde toplayıp konuşulması çok 
gerekli bir konuya eğilmezdik. Yarın saatlik bir sohbette, belki 
de yirmi ayrı hususa değinilirdi.”!58 

Kuşkusuz, Osmanlılarda da sohbet konularını çoğu kez ev- 
rensel önemde düşünceler ve olaylar oluştururdu. Sufiler için 
aşk ve zevki ele alan konuşma ile tarikatta söz edilmeyen dün- 
ya işlerine (dünya kelamı) ilişkin konuşma arasında kesin 
bir ayrım vardı.” Aynı şekilde, Şeyh Vasfi'nin belirttiği gibi, 
“Sohbeti” Efendi”nin çevresinde toplanan bilginler, boş (ha- 
vai) şeyleri değil, yalnızca edebiyat konularını tartışırlardı. 
Kahvelerdeki konuşmalar daha çok suya sabuna dokunma- 
yan konular ve kahvehane havadisi'* diye bilinen, ağızdan 
ağıza yayılmış haberler çevresinde dönerdi. Kendini, Türkçe- 
deki sayısız mesel ve atasözü ile gösteren halk bilgeliği, soh- 
bete hep bir çeşni katardı. Bilmeceler (muamma) ©! de, dille- 
ri zaten yukarıda gördüğümüz gibi, mecazlarla dolu kadınlar 
arasında çok rağbetteydi. Ama, bir sohbette vazgeçilmez gi- 
bi gözüken esas unsurlar, bazen, oldukça kaba nükteler içe- 
ren -sözgelimi Bektaşi fıkraları—!9? eğlenceli öyküler, fıkralar- 
dır (nükte, nekre, lâtife). Victoria çağının edepliliği, daha ön- 
ce de söz ettiğimiz gibi, Osmanlılara oldukça yabancıydı. Bazı 
Batılıların üzüntüyle saptadıkları açık saçık sayılan konular, 
günlük konuşmaların dışında değildi; ama, genellikle çok ya- 
kın arkadaşlar arasındaki sohbette geçerdi. Karşılıklı konuş- 
ma, tehlikeli bir mecraya dökülme eğilimi gösterince tedbir 


158 Cenab Şahabeddin, a.g.e., s. 104. 

159 Gölpınarlı, a.g.e., s. 104. 

160 Bu türden bir konuşma için bkz. Ali Rıza, a.g.e., s. 165-166. 
161 Bkz. Bayn, a.g.e., s. 61-64'teki örnekler. 


162 Bu konu hakkında bkz. Dursun Yıldırım'ın Türk Edebiyatında Bektaşi Tipine 
Bağlı Fıkralar (inceleme-metin), Ankara, 1976 başlıklı tezi. 
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almak daha sağduyulu olurdu.!© Zaten edeb-i kelâm, gerekti- 
ğinde daha kapalı sözlerin kullanılmasını önerir. 

Fıkra anlatıcıları arasında, Ali Rıza'nın yazdığı gibi, büyük ün 
kazanmış gerçek ustalar vardı. Yazar özellikle, Yusuf Kâmil Pa- 
şa'nın nedimi “şeyh” Cemal, Sadrazam Ali Paşa'nın kethüdası 
Billuri Mehmed Efendi ile Hafız Omer Efendi'nin adlarını anar. 

Sadrazam Fuad Paşa'nın (1815-1869) yakın dostu Hafız 
Ömer [Faiz] Efendi, apayrı bir üne sahipti. Karısı, hoş dost- 
luğu ve konuşması sayesinde, Fındıklı semtindeki sarayında, 
düzenli olarak ulemayı, tekke şeyhlerini, bilginleri ve şairle- 
ri ağırlayan, II. Mahmud'un (1808-1839) kızı Adile Sultan'ın 
(1826-1899) gözdelerinden biri olmuştu.!©* Sultan Abdüla- 
ziz'in Mısır seyahati (1863) sırasında, Hafız Ömer Efendi, la- 
tifeleriyle gemide padişahı eğlendiriyordu. Koca bir üzüm se- 
petinin içine düşen bir paşa hakkındaki fıkrası galiba padişahı 
çok etkilemişti: İzmir'de konakladıkları sırada -cuma nama- 
zı için camiye giderken- bu fıkrayı hatırlayınca neredeyse gül- 
mekten katılmıştı!'6 

Buna karşılık şair Nihad (1799-yak.1870), iyi bir “dost”un 
bütün özelliklerine sahip olmasına (bunlar nedim unvanı- 
nı almasını sağlamıştı)!“ rağmen, sözünü kimseden sakınma- 
yan bir sivri dilli olarak nam salmıştı."”” Sadrazam Reşid Pa- 
şa'nın (1800-1858) himaye ettiği ve İzzet Molla'nın (Fuad Pa- 
şa'nın babası) dostu olan şair, birçok yüksek görevlinin yanın- 
da, hikâyeyi uzun tutacağını kestirince Cevdet Efendi'nin (Pa- 
şa) sözünü kesmişti: 


163 Sus, aile var gibi uyarılar günümüzde de duyulabilir. 

164 Adile Sultan Nakşibendi şeyhi Ali Efendi'nin müridiydi. Aynı zamanda, seçkin 
kesimden pek çok kadın gibi bir şairdi. Elyazması Divan", İstanbul Üniversi- 
tesi Kütüphanesi'nde Yıldız Sarayı elyazmaları arasında korunmaktadır. 

165 Ali Rıza Bey, a.g.e., s. 258-59. Yazar “Hacı Ömer Efendi, öykü öyle güzel an- 
latır, kahramanları öyle başarıyla canlandırırdı ki, gülmemek imkânsızdı” di- 
ye ekler. 

166 “Kübera ve ehibba meclislerinde güzel fıkralar, hikâyeler hakletmek ve nük- 
tedanlık, hazırcevablık, bezlegüluk ile huzzare neşve vererek nedim unvanını 
ihraz eylemiştir”. (İnal, Son Asır Türk Şairleri, Н, s. 1223). 

167 İnal, Son Asır Türk Şairleri, Il, s. 1214-1224'te ona ilişkin çok sayıda latileyi 
aktarır. 
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“— Eh hoca, ramazanda saat on birden sonra bu kadaruzun hikâ- 
ye çekilmiyor. Fıkranın sadedine gel de son noktayı koy. 

Cevdet Efendi meclisten ayrılınca der ki: 

— Softanın iyice canını sıktım ve ona iyi bir ders verdim. 

Sonra Hafız Ömer Efendi'ye döner: 

— Bu paşaları görüyor musun? Hepsi benden korkarlar. Bir 
topum ya da tüfeğim olduğundan mı? Hayır, dilimden korkar- 
lar” der.!98 


Ahmed Midhat Efendi, Hasan Mellâh adlı romanında, 
XVIII. yüzyıl sonunda, henüz “Pera'da (Beyoğlu) ne İtalyan 
Naum Tiyatrosu'nun,'© ne de Kristal Palas'ın yanında Fran- 
sız Tiyatrosu'nun ”” bulunduğu” bir çağda, “İstanbul'un kış 
sohbetleri”nin tablosunu çizmeye çalışır; katılanların, güzel 
konuşma yeteneğine sahip (kuvve-i nutkiyye) kişilerin anlat- 
tıkları fıkraları zevkle dinledikleri toplantılarla, günün olay- 
larının (şuunât-ı yevmiyye) aktarıldığı toplantıları birbirin- 
den ayırır. “Herkes, gündüz duyduğu her olayı akşam toplan- 
tıda (meclis) anlatırdı. Çünkü, bu dönemde, günlük olaylar- 
dan haberdar olmak için gazeteler yoktu.”!7! Her zaman ol- 
duğu gibi, toplumsal sınıflar arasındaki belli bir ayrıma atıf- 
ta bulunarak, “büyükler ve küçükler, her sınıf halk, evde ya 
da -ev sahibinin durumu elverişliyse— selamlıkta, kendi eşit- 
leriyle vakit geçirmek üzere toplanırlardı.”"”” der. Eğlence- 


168 Ali Rıza, a.g.e., s. 256. 

169 Galatasaray Lisesi'nin karşısında, 1840'ta kurulan ve 5 Haziran 1870'teki yan- 
gında yıkılan “Naum Tiyatrosu”, bu türün en önemli kuruluşlarındaydı. Galler 
Prensi (gelecekteki VII. Edward) gibi yabancı ziyaretçiler de dahil, “İstanbul'da- 
ki tüm siyasiler, diplomatlar ve yüksek sosyete mensuplan”in sık sık gittikleri 
bir yerdi. Hatta, Abdülmecid ve Abdülaziz, bazen opera temsillerine katılırlardı 
(Said №. Duhani, Vieilles gens, vieilles demeures, Istanbul, 1947, s. 84-85). 

170 Bu kuruluşlar için bkz. Metin And, Tanzimat ve İstibdat Döneminde Türk Ti- 
yatrosu 1839-1908, Ankara, 1972, s. 199-200. 

171 “Bu kabil cemiyetlerde asrın şuunât-ı yevmiyyesi de hikâye edilmek âdet ol- 
duğundan her gün her kim ne vak'a işitmiş ise,aksam o vak'ayı meclisde hikâ- 
ye eder idi. Çünki o zaman şuunât-ı yevmiyyeyi haber almak içün gazete da- 
hi yok idi.” (Ahmed Midhat, Hasan Mellah, s. 355). 

172 “... kibar u sıgar her sınıf halk kendi akran и emsalleri meyanında her ki- 
min hanesi ve hanesi olan selamlık müsaid ise oraya toplanub eğlenürlerdi.” 


(a.g.e.) 
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ler de farklıydı; alt sınıf yüzük ya da tura”? oyunu oynarken, 
daha ağır başlı takım, “geçmişte kaleme alınmış yazılar”ı (es- 
ki tevarih) ya da okunmaya değer başka eserleri okuyarak va- 
kit geçirirdi. 

Batılı gözlemciler için, Osmanlı sohbetinde tanık oldukları- 
nı öne sürdükleri konular pek ilgi çekici değildi. Bu sohbette, 
bir mesel kalabalığı, garip fıkralar, çok kere âdab-ı muaşeret sı- 
nırlarını aşan hikâyelerden başka bir şey yoktu. Şurası muhak- 
kak ki, bütün bu unsurlar, Batı'da daha az yüksek tabakaya ait 
bir sohbette de yok değildi. Ama XIX. yüzyıl burjuva anlayı- 
şına göre, Osmanlı sohbetinde, daha genel bir tarzda görülen 
eksiklik “o çağın önemli sorunları olan, din, siyaset ve ekono- 
mi siyaseti” gibi konuların tartışılıp görüşülmemesiydi. İşi bu- 
nun, “kimsenin okuyup kendini yetiştirmeye çalışmamasından 
ya da böyle konuları tartışmaya dirayetli görmemesinden” ileri 
geldiğini söylemeye kadar götürenler vardır.” Kadınların ha- 
li ise daha beterdir: İlgilerini sadece ufak tefek olaylar ya da de- 
dikodular çeker. 


“SİYASET KONUŞMAK” 


XIX. yüzyıla kadar sohbetlerde, özellikle de kahve ya da hamam 
gibi halka açık yerlerde galiba siyasetten pek söz edilmiyordu. 
Bu belki de, sadece siyasi bir hayatın hele de çoğu Batı- 
lı gözlemcinin alışkın olduğu gibi, kamuoyunun nabzını tu- 
tan bir basının yokluğuna bağlı değildi. Karışıklıklar ve ayak- 


173 С̧арп en moda oyunları (ve birçokları) için bkz. Mehmed Tevfik, a.g.e., s. 49- 
51; Bayrı, a.g.e., s. 212-240. 

174 Karş. Dukas-Theodassos, a.g.e., s. 142: “... eine Unmasse Sprüchvvörter, ab- 
geschmackte Anekdoten, Erzahlungen, die nicht selten gegen den Anstand 
gehen. Aber niemals werden die grossen Fragen der Gegenwarı, Religion, Po- 
litik, Volksvvirthschaft usvv. berührt da niemand liest und sich zu unterrich- 
ten sucht oder seiner VVürde hâlı, sich mit Erörterungen über solche Dinge zu 
befassen.”* 

(©) ©... birsürü mesel, garip fıkra ve öykü. Ama çağın din, siyaset ve ekonomi si- 
yaseti vb. gibi önemli sorunlarına değinilmezdi. Hiç kimse okumaz, kendini 
yetiştirmek istemez veya böyle şeylerle ilgilenmeyi ve bunlar hakkında konu- 
şulmasını kendisine layık görmezdi.” — ç.n. 
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lanmaların özellikle de başkentte sürekli bir tehlike oluştur- 
duğu Osmanlı İmparatorluğu"”nda, yetkililer bu duruma seyir- 
ci kalamazlardı. Bu yüzden, “gizli polis”le"”” aynı şey denebi- 
lecek bir kurum vardı. Yeniçeriliğin kaldırılmasından (1826) 
önce, bu örgütün üyeleri Yeniçeri Ocağı'na bağlıydı. Salma ”” 
başçokadarı (salma tebdili adıyla da bilinir; tebdil, “kılık 
değiştirme”den) emrinde yirmi kadar görevli bulunurdu: sa- 
yıları, ihtiyaca göre iki katına çıkarılır, bazen daha da artırılır- 
dı. Bu görevliler, çeşitli kılıklara bürünüp çarşıları ve kalaba- 
lığın toplandığı yerleri dolaşırlardı. Arif Paşa'ya göre “her so- 
kak başında onlarla karşılaşılırdı ve onlar kentin bütün sırla- 
rını bilirlerdi”. Özellikle, kahvelerdeki kumar düşkünü kişile- 
ri ve berber dükkanlarını hedef alırlardı. Her akşam Ağa Ka- 
pusu”na (Yeni Çeri Ağası'na) rapor verirlerdi. Aynı şekilde, ve- 
zir baştebdili ağa denilen bir devlet yetkilisi, kılık değiştirmiş 
hafiyelerini, her akşam sadrazamın ve eyalet valilerinin huzu- 
runda bir araya getirirdi. Her birine gerekli istihbaratı vererek, 
gizlice görev yapacakları semti bildirirdi. 

Bu yüzden bazı çağlarda, çok geveze olan kişiler büyük teh- 
likeler atlatmak zorunda kaldılar. Buhran zamanlarında inzibat 
rivayet yayanları acımasız şekilde cezalandırmaktaydı. Ruslarla 
imzalanan Edirne Antlaşması'na (1829) karşı homurdanmalar 
yükseldiğinde, Serasker Husrev Paşa halkı, kenti dolaşacağı ve 
bozguncuları cezalandıracağı konusunda uyardı; çavuşları bil- 
dirgesini ilan eder etmez, kalabalık sayıda askerin eşliğinde biz- 
zat kendisi sokaklara çıktı; şüpheli görünen herkes olduğu yer- 
de boğazlandı. Böylece iki ya da üç yüz kafa vuruldu. Serasker, 
makamına döndükten sonra “Bundan böyle” diyordu, “bilme- 
dikleri bir konu hakkında konuşmaya kalkan kalın kafalılara, 
dar görüşlülere karşı, işte böyle davranılacaktır.”"”” 


175 Bu konuda, bkz. [Mehmed] Arif Paşa'nın (1807-1865) Les anciens costumes de 
l'Empire ottoman depuis l'origine de la monarchie jusqu'à la reforme du Sultan 
Mahmud |Türkçe adı: Местиа-і Tasavir-i Osmaniyyel, böl. 1., Paris, 1863, No. 
69-71 başlıklı albümündeki tasvirler. Resimlere göre, bu gizli emniyet hafiye- 
lerinin kıyafetinin çok çarpıcı renklerle dikkat çektiğini kaydedelim. 

176 “Salmak"tan (bırakmak, göndermek, yollamak). 


177 Michaud, Correspondance, II, s. 184. 
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11. Abdülhamid döneminde (1876-1908), hafiye ve jurnal- 
ci sistemi, toplumun bütün katmanlarına sızdı ve olağanüs- 
tü boyutlara ulaştı. Sohbet konularının çeşitliliğini sunmak- 
ta elinden geleni esirgemeyen Cenap Şahabeddin, siyasetin (si- 
yasiyât) ancak “... fincancı katırlarını ürkütmeyecek nispette” 
tartışıldığını belirtmeyi de unutmaz.'”? Sansür, her türlü yayı- 
nı, hatta en zararsızlarını bile baskı altında tutmaktaydı. O ça- 
ğın bir hasbıhal risalesinde, sansürün hayli ilgi çekici bir yan- 
sımasını buluruz; bu kitabın kuşkusuz, ince zekâlı biri olan ya- 
zarı, herhalde imalara pek de alışık olmayan sansürcülerin uya- 
nıklığını alaya almayı başarır. İki adam, bir kıraathanede şöy- 
le konuşurlar: 


“— Filan ve filan gazeteler varını? 

— Hayır efendim, biri yirmi gün içün tâtil olundu, diğeri da- 
hi lağv edildi. 

— Çin gazeteleri varmı sizde? 

— Hayır efendim, anların kahvelerde bulunması hükümet 
tarafından men'edildi.”!79 


XIX. YÜZYILDA SÜREN VE DEĞİŞEN ŞEYLER — 
SOHBET VE MÜKÂLEME 


Avrupa'yla ilişki ve XIX. yüzyılda her alanda gerçekleştirilen 
büyük reformlar, geleneksel kültürü de etkilemekten geri dur- 
madı. XIX. yüzyılda, Osmanlı âdab-ı muaşereti, zorbalığa va- 
ran gücünü zaman zaman yitirmeye yönelerek değişime uğra- 
dı. Birçok Osmanlı, Avrupalılar gibi aile arası şölenler düzen- 
leyerek, geçmişteki âdetlerden uzaklaşmaya başladılar. Akşam 
toplantıları ve kabuller, zengin ve Batılılaşmış sınıfta olağan 
olaylar haline geldi. Suare, resepsiyon ya da sosyete” gibi ke- 


178 Cenab Şahabeddin, a.g.e., s. 33. 


179 A. Yusuf [Mazhar], Medar-ı Nutuk. Fransızca ve Türkce Mecmua-i Mükâleme 
(Fransızca adı: Nouveau Guide de conversation français-turc), İstanbul, 1305 
(18881, s. 118. 


180 Türkçe'de sosyete kelimesi “bir toplumun kazancı yüksek kişilerinin konuş- 
mak, oyun oynamak ya da eğlenmek için bir araya gelmesi” anlamını kazandı. 
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limeler, bu dönemde dile girdi. Düğün davetiyeleri, çiçek gön- 
derme vb., yine bu dönemde ortaya çıktı. Öyleyse, Ahmet Mit- 
hat Efendinin 1870'li yıllarda, Niş gibi imparatorluğun uzak bir 
köşesinde, kadınlı, danslı gösterilerle süslü çok canlı bir suare- 
de, ev sahibi Şakir Paşa'nın Paris'in Helena'yı kaçırması üstüne 
kendi yazdığı heyecanlı bir piyesi okuduğundan söz etmesi şa- 
şırtıcı değildir."8" 

Bazı yazarlar, bize, modernliğin sohbet konularında da ken- 
dini hissettirdiği izlenimini verirler. Çaycı ya da berber dükkân- 
larında sandalyeye oturan insanlar, artık sahne gösterilerinden, 
operalardan, XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren sayısı dur- 
madan artan gazetelerden bahsetmektedirler. İşte “Eski İstan- 
bul” vakanüvisi Ali Rıza Bey'in bize aktardığı sohbet kırıntıları: 


“— (...) “İskilip handaki orkestra, gerçekten mükemmel, keman- 
cıların yorumları baş döndürüyor... – Bugün Ceride-i Hava- 
disi""2 okudunuz mu? ` Aynı şekilde, Naum Tiyatrosu'ndaki 
oyunlardan ve müzikallerden de söz ediliyordu.”83 


Alaturka eğlencelerin pek çoğu kaybolacaktı. Ahmed Midhat, 
helva sohbetleri ve diğer eğlenceler konusunda, bunların güzel 
kurumlar olduklarını, ama ne yazık ki yitip gitmekte oldukları- 
nı söyler: Di “Kötü eğlenceler değillerdi. Hem milli hem de hoş 
eğlencelerdi. Ama, halkın mizacında süregelen değişim, onların 
adını bile 51141.”'85 Ahmed Midhat, diğer bir eski geleneğin, Dr. 
St&phane Caratheodory'nin (1789-1867) uyarısı üstüne, 1856'da 


181 Ahmed Midhat, Menfa (Latince harflerle yeni baskı), İstanbul, 1988 (Tarih ve 
Toplum dergisi eki, Nisan 1988), s. 28-29. 

182 1840'ta, özel girişimle kurulan ilk Osmanlı gazetesi; Kırım Savaşı'ndan (1856) 
sonra baskı sayısı önemli ölçüde arttı. 

183 Ali Rıza, a.g.e., s. 164-165. 

184 Ahmed Midhat, Hasan Mellah, s. 356. 

185 Dolaptan Temaşa daki (İstanbul, 1307 11891), s. 4-12), yeniçeriler dönemin- 
de geçen Letayif-i rivayât'tan birinde konuya pek sıcak bakmaz: “O zamanlar 
helva sohbetlerinin kaffesi Akilane ve halimane eğlencelerden olmayub, birço- 
ğu da suret-i evbaşanede idi”. (O zamanlar bütün helva sohbetleri aklı başında 
ve sakin eğlenceler sayılmazlardı. Birçoğu ayaktakımı arasında geçerdi.) Ya- 
zara göre, yetkililer helva sohbetlerini resmen yasaklamışlardı. Bir kumar oyu- 
nundaki korkunç bir bahsi anlattığı öykü, böyle bir önlemi çok haklı çıkarmı- 
şa benzer. 
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Reşid Paşa tarafından resmen yasaklanan köçek ya da tavşano- 
gulları geleneğinin," akıbetinin kuşkusuz daha az duyarlıdır. 
Aynı şekilde, saygın musahiblik görevinin 1834'te resmen kal- 
dırıldığını ve son musahibler, Abdi ile Said'in sarayda kapıcıbaşı 
olarak görevlendirildiklerini de belirtelim.""7 

Abdülaziz döneminden (1861-1876) itibaren, konaklarda, 
aile bireylerinin ya da hizmetçilerin eğitimine yardımcı olacak, 
en az bir mürebbiye barındırma modası çıktı. Bundan böyle, İs- 
tanbulda gittikçe, yeni bir yüksek düzey sohbet tarzı yaygın- 
laştı. Bu merkezlerin —Şerif Mardin bunlar için, tamamıyla uy- 
gun gözüken salon terimini kullanır—'$ üyeleri, her tür bilim, 
özellikle Batı bilimleri hakkında konuşmak için, düzenli olarak 
konaklarında ya da yalılarında toplantılar düzenliyorlardı. II. 
Mahmud döneminde faaliyete geçen Beşiktaş Cemiyet-i İlmi- 
yesi”nde, daha sonra yönetimde yüksek görevler alacak olan bir 
dizi Osmanlı aydını yetişti.""” 

Mekan çerçevesi de aynı şekilde değişti: Salon, hem çalışma 
odası, hem de kabul odası olarak kullanılacaktı. O çağda ya- 
şamış insanların tasvir ettikleri bu odalardaki eşya düzeni, Ba- 
tının burjuva salonlarındakinden hiç de aşağı kalmamaktay- 
dı. Şair Abdülhak Hamidin (1852-1937), Pera'da Sıraselviler 
Caddesi'ndeki apartmanında bulunan salonu, büyük yazıha- 
nesiyle, İngilizce kitapların (Encyclopaedia Britannica da için- 
de olmak üzere) dizildiği raflarla, duvarlardaki aile fotoğraf- 
larıyla vb., bir ziyaretçinin gözünde, daha çok bir otel ya da 
kulüp salonuna benziyordu.'*9 Buna karşılık, Nigar Hanım'ın 
muhteşem salonu, aynı ziyaretçi tarafından değerli eski eşya- 
larla (hırdavat-ı nefise) “dolu, dopdolu” olarak tasvir edilir- 


186 Ali Rıza, a.g.e., s. 287. 


187 Pakalın, a.g.e., II, s. 583. Bununla birlikte, unvan II. Abdülhamid döneminde, 
imamlarla birlikte sarayın (mabeyn) en yüksek mevkilerinde yer alan “baş ne- 
dimler” (başmusahib ya da ser-musahib) olarak, bir Anadolu kazaskeri ile ay- 
nı seviyede yeniden ortaya çıktı. 


188 Şerif Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought, Princeton, 1962, s. 
229-247. 


189 Mardin, a.g.e., s. 231. 
190 Ruşen Eşref |Ünaydın|, Diyorlarki, İstanbul, 1334 119181, s. 6. 
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di.'9' Her türlü biçimiyle Avrupa'daki toplumsallık tarzının 
özellikle etkisinde kalan ve edebiyat"? kadar, Batı'daki sahi- 
ci âdetlerle de içli dışlı hale gelen Ahmed Midhat Efendi, ay- 
nı zamanda Avrupa görgü kuralları hakkında hacimli bir ki- 
tabın da yazarıdır.!9 Kitapta, eleştirel ya da kuşkucu bir göz- 
le, Batı ve Doğu nezaketini karşılaştırdı. Avrupa işi sohbette 
en hoşuna gitmeyen özelliklerin, ona göre, bu sohbetin vaz- 
geçilmez unsurları olan, ikiyüzlülük (riyakârlık) ve pohpoh- 
lama (müdahene) olduğunu görmek ilgi çekicidir.'9 işte bu- 
na ilişkin dedikleri: “Bütün milletlerde ayıp (mâyub) sayılan 
ikiyüzlülük ve dalkavukluk Avrupa'da bazı kültürlü çevreler- 
de saygı (riayet) işareti olarak düşünülür. “Ama, abartıyorsu- 
nuz, bayım!” (müdâhene ediyorsunuz efendi) cevabı verildi- 
ğinde, bu teşekkür anlamına gelir. Yani pohpohlanan kişi, du- 
rumu, nezaket icabı pohpoha layık görülmesi olarak bir ve bu 
yüzden teşekkür etme gereğini duyar.”'9 Erkeklerin kadınla- 
ra karşı tutumunu da aynı çerçevede görür: Kadın her zaman 
haklıdır, elbiseleri her zaman güzeldir, kullandığı her şey öv- 
güye değer. Kısaca, “birini yüzüne karşı övmenin samimiyet- 
sizlik olduğu düşünülmez, neredeyse en büyük nezaket sayı- 
lır. İçten samimiyet, Batı'nın moral gelişmelerinin henüz ilk 
aşamasında bulunan bizim gibi Doğulularda aranabilir. Oysa, 


191 Diyorlarki, s. 21-22. 

192 Meziyetlerini özellikle övdüğü batılı eser sahipleri arasında La comédie de not- 
re temps... études аи crayon et а la plume, 2 cilt, 1874-1875, desenci adlı ki- 
tabından sözettiği Charles Albert Bertall, uygulamalı ders ve eğitim kitapla- 
rı yazarı Louise d'Alg (Mme. Algui€ de Rieupeyroux'nun takma adı 11840- 
yak.19011), vardır. Bu sonuncusu, hepside 1880'li yıllarda yayımlanan Le 
nouveau Savoir-vivre universel; Le mattre et la mattresse de maison; Les secrets 
du cabinet de toilette, conseils et recettes par une femme du monde; Notes d'une 
mere et cours d'éducation maternelle, adlı eserin yazarıdır. 

193 Avrupa Adab-ı Muaşereti yahud Alafranga, İstanbul, 1312 118961. Genç Türk 
devriminden sonra, Avrupa görgü kuralları tartışma konusu yapılmamışa ben- 
zer. Bu, en azından İbrahim Hilmi'nin, Comtesse de Magallon (1908) tarafın- 
dan yazılmış Guide mondain, art moderne du savoir-vivre'in, Ahmed Cevad'ın 
[Emre] Osmanlıca çevirisindeki (bkz. Rehber-i Muaşeret, Avrupa Adab-ı Mua- 
şereti, İstanbul, 1328 119121) önsözünde verdiği izlenimdir. 

194 Okay, a.g.e., s. 119. 


195 Acdib-i Alem (1882), Okay, a.g.e., s. 119dan alıntı. 
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Avrupalılarda hiçbir önemi yoktur. Samimiyetten yana yüreği 
bomboş birini bulabilirsiniz. Ama, ağzından birkaç nazik te- 
minat çıkması yeterlidir.”!95 

Geri kalan her konuda, Doğuluların ahlâk üstünlüğü düşünce- 
sine derinden bağlı kalarak, çoğu Osmanlıların kuşkuyla baktık- 
ları bir terimle alafranga görgü hakkında edinilmiş fikirlere kar- 
şı okuyucularını uyarır. Keskin görüşlü gözlemci, ortaya koydu- 
ğu sorunun da bilincindedir. Bir yandan, farklı ülkelerin gerçek 
âdetleriyle ancak çok az ortak noktaya sahip bir “kozmopolit gör- 
gü” vardır. Öte yandan Batı'da halk tabakalara (tabakat) bölün- 
müştür ve “bir tabakanın usul-i maiseti (yaşayış tarzı), diğer ta- 
baka ehline adeta mestur (kapalı) ve meçhuldür” 97 Buna kar- 
şılık, Osmanlı toplumunda görgü kuralları, ayrımsız şekilde he- 
men herkesi kapsar. Bazı Batılı gözlemciler için “... bütün Türk- 
ler birbirlerine benzerler, sadece törensel durumlarda değil, ha- 
yatın sıradan durumlarında, davranış ve tutumlarında, konuşma, 
selamlama ve ibadet tarzında da birbirlerine benzerler.”!98 

Ahmed Midhat ise, Batı'da görgü kurallarına uymayı da etki- 
leyen çöküşün farkındadır: “Avrupa'da ayak takımı addolunan 
bir büyük kısım halk ile, yavaş yavaş tabakat-ı âliyyeye (yüksek 
tabakalara) mensub zevâttan (kişilerin) dahi bir çok kimseler 
kuyud-i diniyye vü medeniyyeden (dini ve medeni kurallardan) 
taarri dâvasına (açık saçık giyinme sorununa) kadar keyam ede- 
rek (ayağa kalkarak) bunlar için muaşeretin hiç bir güne (tarza) 
âdabı usülü, nizamı olamamak ve herkes keyfe ma yeşa (keyfine 
göre) muaşeret eylemek matlub (istenir)...”!99 


KADINLAR 


Müslüman Türk kadınları, uzun süre sohbetin dışında kal- 
makla birlikte, gayrimüslim (Rum, Ermeni, Yahudi) ve özel- 
likle Avrupalı kadınlar, bu çerçeveye çok kolayca girmekteydi- 


196 Avrupa Adab-ı Muaşereti, Okay, a.g.e., s. 120. 
197 (Avrupa Adab-ı Muaşereti, mukaddeme). 

198 Michaud, Correspondance, 111, s. 107. 

199 (Avrupa Adab-ı Muaşereti, mukaddeme). 
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ler. Ahmed Midhat Efendi'nin romanlarında, kadın kahraman- 
lar hemen her zaman bu zümreye aittir. Genç Osmanlılarda, bir 
dönem, Avrupalı bir hanımla tanışmak çok moda olmuşa ben- 
гег.2% Ahmed Midhat, Kazan asıllı bir Rus aristokratı, edebiyat 
bilgisi kadar Osmanlıca'ya yakınlığı da etkileyici olan Madam 
Olga Lebedeff (“Gülnar Hanım”, 1853-2) ile -bu hanımın an- 
nesinin refakatçiliğinde de olsa— haftalarca seyahat etti. Stock- 
holm ve Christiana'da düzenlenen VIII. Şarkiyatçılar Kongresi 
(1889) dolayısıyla çıktığı seyahatini anlattığı kitabında, bu soy- 
lu hanımla kadının durumu, halkların psikolojisi, diller, özel- 
likle de âdab-ı muaşeret gibi hemen her konuda yaptığı çok sa- 
yıda sohbet yer alır.29 

Osmanlı seçkin kesiminde, Batıdaki hemcinsleriyle rekabet 
edebilecek düzeyde, git gide daha çok kadın varlık göstermiş- 
tir. Bunlardan pek çoğunun, modern yaşam görgüsünü, bazı 
bakımlardan Osmanlı başkentindekinden daha ileri olan Mı- 
sır'da edindiklerini belirtelim. Bazı kadınlar bize anılarını bı- 
raktılar. Sadrazam “Hekim” İsmail Paşa'nın (1812-1871) kı- 
zı, şair ve besteci Leylâ [Saz] Hanım'ın (1850-1936) padişahın 
haremindeki hayat üstüne anıları, Osmanlılarda, o çağda top- 
lumsallığın, özellikle de kadınlarla igili olarak, bütün veçheleri 
hakkında zengin bir bilgi kaynağı oluşturur.?? 


200 “Osmanli men, indeed, manifest little taste for the society of the native Ch- 
ristian vvomen, though the generality of the better class of Stambouls eageriy 
avail themselves of every opportunity of making the acquaintance of Europe- 
an Ladies. A certain section of Levantines in the capital — concession hunters, 
embassy dragomans, and others — endeavour for their own purposes to carry 
favour vvith the Turks by introducing them to foreign ladies resident in or vi- 
siting Constantinople.”* Lucy M.G. Garnett, Turkish Life in Town and Coun- 
try, Londra, t.y., s. 30. 

(©) “Aslında Osmanlı erkekleri Hıristiyan kadınların sohbetini çekici bulmazlar. 
Ama, İstanbulluların yüksek tabakası, genellikle Avrupalı kadınlarla tanışmak 
için bütün fırsatları canla başla değerlendirirler. Başkentte izin peşinde koşan- 
lar, sefaretlerde çalışan arabulucular vb. gibi bir kısım Levantenler, kendi çı- 
karlarını gözeterek, Istanbul'u ziyaret eden veya orada oturan yabancı hanım- 
ları Türklerle tanıştırarak göze girmeye çalışırlar.” — ç.n. 

201 Avrupada bir Cevelan, Istanbul, 1307 (1890). 

202 Bkz. not 73. Leyla Hanım hakkında, ay. bkz. İnal, Son Asır Türk Şairleri, II, s. 
880-885. 
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İstanbulda ilk gerçek Avrupai salonun kurucusu Nigâr Ha- 
nım'dır (1856-1918). Bazıları, onu Avrupai Türk edebiyatının 
ilk ünlü kadın şairi olarak tanımladılar.293 Safahat-ı kalb (1901) 
adlı uzun şiiri, bir çağdaşı tarafından “kadın edebiyatımızda, 
ebedi bir edebiyat anıtı oluşturacak bir şaheser” olarak övül- 
20.2% Her iki kültürle -Osmanlı ve Avrupa- mükemmel bir şe- 
kilde içli dışlı olan Nigâr Hanım, Musset'nin olduğu kadar, bü- 
yük Osmanlı şairi Fuzuli'nin de (XVL yüzyıl) çekiciliğini takdir 
ediyordu. Ama, hem görüşleri hem de şiirleri son derece muha- 
fazakârdı. Fransız hemcinsi Madam de Recamier gibi anlaşmalı 
bir evlilik yaptı ve hayatı boyunca bunun acısını çekti. Birçok şii- 
ri, Osmanlı'da kadının durumuna ilişkin kaygıyı yansıtır. 

Sonradan İslâmiyet'e dönmüş bir Macar mültecinin kızı olan 
Nigâr Hanım, Kadıköy'deki bir Fransız okulunu bitirdi ve vas- 
Dm yansıtan bir lakapla Ebu 1-lisan (“dilin babası”) diye anılan 
Şükrü Efendi adlı bir hocadan Osmanlı kültür dillerini (Arap- 
ça Farsça ve Türkçe) öğrendi. “İnsan güzeli” anlamındaki adı- 
na yaraşır biri olan Nigar Hanım, Avrupa edebiyatına son de- 
rece vakıftı ve o çağda revaçta olan bir çok yazarı, Paul Bour- 
getyi, Sully Prud”homme"u, Pierre Lotte, hatta “Carmen Syl- 
va” takma adıyla yayımlanan, duygusal romanları her yerde bü- 
yük bir üne sahip olan, Romanya kraliçesi Elisabeta'yı (1843- 
1916) şahsen tanıyordu. 

Rumelihisarı”ndaki yalısında ve Şişli'deki evinde, her salı, şi- 
ir, müzik, sanat ve edebiyat tartışmaları yapmak üzere, Osman- 
lı ve yabancı edebiyatçılarla sanatçılardan seçilmiş bir dost top- 
luluğunu kabul ederdi.2 Hayranlarından biri olan, edebiyatçı 
Süleyman Nazif'e (1870-1927) göre, Fransızca'yı tüm incelik- 
leriyle, mükemmel bir şekilde bilirdi. Konuştuğunda, bir söy- 
lev veriyor izlenimini yaratırdı. Ama, Türkçesi'nin de ondan 
geri kalır bir yanı yoktu: “Türkçe'yi hiçbir erkeğin ve kadının 


203 Ruşen Eşref, Diyorlarki, s. 22. 

204 Önsözde, yay. haz. İbrahim Hilmi IÇığıraçanl, Nigar bint-i Osman, Safahat-ı 
kalb, Istanbul, 1317 [1899], s. 5. 

205 Bir otobiyografi bıraktı (bkz. Nigar binti Osman, Hayatımın Hikâyesi, Istan- 
bul, 1959). 
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kendisiyle yarışamayacağı kadar melodik ve ahenkli bir tarzda 
(selâset ü ahenk ile) konuşuyordu.”””” 


FRANSIZCA'NIN ETKİSİ 


Fransızca'nın (az çok aslına aykırı konuşulan bir İtalyanca'nın 
yerini alan) keşfiyle yarı resmi dil olarak, ama özellikle de im- 
paratorluğun çeşitli cemaatlerindeki kültürlü kesim için ileti- 
şim dili olarak kazandığı konum, sohbet üslübu üstünde derin 
sonuçlar yaratmakta gecikmeyecektir. Buna, Osmanlılara (hat- 
ta, yabancı dille teması henüz başlangıç aşamasında olanlara bi- 
le), sohbetin yeni bir boyutunu keşfetme olanağı veren, orijina- 
li ya da çevirisi kolayca bulunabilen romanların, tiyatro oyun- 
larının yaptığı etkiyi de ekleyelim. 

Yüzyıl sonuna doğru, Fransız eğitimi almış bazı kişiler ara- 
sında, Türkçe söz bulma güçlüğü çekiyor gibi görünme mo- 
dası vardı. Bu insanlar, “şık” ya da “centilmen” diye anılırdı. 
Ahmed Midhat Efendi onlar hakkında şöyle der: “Türkçe'de 
çok yaygın olarak kullanılan teklif ya da tekellüf kelimele- 
rini bilmeyen veya bilmiyor gibi yapıp şey... of! Türkçe na- 
sıl derlerdi? diyen, uzun aramaların ardından, sonuçta Fran- 
sızca'daki “façon” kelimesini kullanan ve böylece büyük başa- 
rı sağladığını sanan pek çok kişi gördüm.”””” Recaizade Mah- 
mud Ekrem'in (1847-1914) Araba Sevdası (1896) romanının 
kahramanı Bihruz Bey, Osmanlıca-Fransızca çorbası sözleriy- 
le, bu tarz kişilerin en tanınmış örneğidir (bkz. Ek No. 4). Ba- 
zı Fransızca nezaket sözleri Türk görgüsüne bu şekilde gir- 
di (Levantenler, burada aktarıcı oldular) ve kalıcılık kazan- 
dı. Ahmed Midharın ünlü romanı Felâtun Bey ile Râkım Efen- 
di'de (1876), iki kahraman birbiriyle şöyle vedalaşır: Râkım: 
“Şimdilik adyö!”; bunun üstüne Felâtun uygun karşılığı verir: 
“Adyö monşer! ”208 


206 İnal, Son Asır Türk Şairleri, HI, 1205. 
207 Vah (1882), Okay, a.g.e., s. 306. 


208 Ahmet Mithat, Felâtun Bey ile Rakım Efendi, yay. haz., Sacit Erkan, İstanbul, t. 
y., (birinci baskı 1292 (1876), s. 106. 
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Avrupa törelerine ve medeniyetine uyum sağlamak her za- 
man sorunsuz olmuyordu. Abdülhamid çağını hedef alan vaka- 
nüvis karikatürcü Salih Erimez'in nefis albümlerinden birindeki 
bir karikatürde, nişanlarla donanmış padişahın yaveri bir paşa, 
bir ziyafette Avrupalı bir hanımın yanında oturur halde görülür. 
Kadından çok hoşlanır, ona gülümsemeye başlar ve ilk içki ka- 
dehinden aldığı cesaretle kadehini onun şerefine kaldırır; tama- 
men kurallara aykırı bir dilde ve son derece yakışıksız terimler- 
le “Toka madam kokona, toka madam kokona” der 208 

Buna karşılık, bazı yazarlar, Osmanlı kamuoyuna anlata- 
bilmek amacıyla, Fransız dilinin tüm inceliklerini kavramak 
için ellerinden gelen çabayı esirgemezler. Sözgelimi, edebiyat- 
çı Kemalpaşazâde Said Bey (“Lâstik” Said, 1848-1921), mese- 
la Galathat-ı terceme'sinde (çeviri yanlışları) 2'9 “ouvrage d'es- 
prit” ile “ouvrage de Vesprit” arasındaki farkı, şu veciz sözlerle 
uzun uzun açıklar: “Mükâlemede olduğu gibi bedayi-i fikriyye- 
de dahi zarafet fikrini doğrudan doğruya beyan etmemek fen- 
ninden ibaretdir.” (Karşılıklı konuşmada olduğu gibi, fikir in- 
celiklerinde de zarafet, fikrini doğrudan doğruya açıklamama 
sanatından ibarettir)?'! yahut da: “Bedayi-i fikriyye şol beda- 
yidirki, anların kıymeti zevk ile takdir olunur, mesela kome- 
diler ve romanlar gibi anlar bu cihetce mükâlemâta ve fünun- 
i nefiseye müşabih olub olbabda nisvanın dahi zükür gibi ehli- 
yetleri vardır.” (Fikir incelikleri şöylesine inceliklerdir ki, bun- 
ların değeri zevkle takdir olunur, sözgelimi komediler, roman- 
lar gibi bunlar bu bakımdan karşılıklı konuşmaya ve güzel sa- 
natlara benzer olup, bu konuda, kadınlar da erkekler kadar 
beceriklidir.)2'? Ancak, “esprit”nin Osmanlıca karşılığı bulun- 
maz (Farsça'da ve bazı divan şairlerinin şiirlerindeki anlamıy- 
la endişe dışında). “Spirituel” “vivacite d'esprit” için Said Bey'in 
önerdiği”"? Osmanlıca karşılıklar (bariki-i fikir sahibi), (şühi-i 


209 Salih Erimez, Tarihten Çizgiler, Istanbul, 1941, s. 18. 

210 Said, Galatat-ı Terceme, 9 delter, İstanbul, 1306-1309 [1899-1892]. 
211 Said, Galatat-ı Terceme, defter 6, İstanbul, 1308 11891), s. 73. 

212 (ay. y.). 

213 Said, Galatat-ı Terceme, s. 60-66. 


efkâr) kimseyi memnun etmişe benzemez. Üstelik “espri” keli- 
mesi de dile iyice yerleşmiştir. 


FELSEFİ KONUŞMALAR VE EDEBİ HASBIHAL 


XIX. yüzyıl, sohbetle ilgili başka veçhelerin de kavranmaya baş- 
ladığı bir dönemdir. Çevirmenlerin çalışmaları sayesinde, eski- 
ler ve klasik Fransız yazarların sohbetinin ne olduğu hakkında 
da fikir edinilebilmiştir. Bir Avrupa dilinden çevrilmiş, ilk eser- 
ler arasında felsefi diyalogların çevirileri yer alır. Münif Paşa'nın 
Muhaverât-ı Hikemiyyesi (1859), Fénelon, Fontenelle, Volta- 
ire gibi felsefe yazarlarının diyaloglarından yapılmış bir seç- 
medir.2!9 Çevirmen bu yöntemin büyük yararlarını şöyle anla- 
tır: “... beyan olunan madde hakkında varid olan itirazatı dahi 
de? eylediğinden vüzuh-i tâmm ile istifade-i meram olunması ve 
diğeri mevzu-i bahis her ne kadar mesail-i amikada olsa, yine 
mucib-i kilâl olmayub, şevk o rağbetle mutalaa kılınmasıdır.””” 
(Madde hakkında yapılabilen itirazları da ortadan kaldırdığı 
için, bir yandan tam bir açıklık isteğiyle yararlanılır, öte yandan, 
ele alınan sorunlar ne kadar derin olsa da yormaz ve zevk ve ar- 
zuyla okunur.) Birkaç yıl önce, bir Rum, Herkül Milasa Vasila- 
ki Vukas (“Vasilaki Efendi”), Lukianosun “Asalak” adlı bir taş- 
lama diyaloğunu Yunanca aslından bile çevirmiş ve bunun için 
de Dalkavukname” f gibi son derece uygun bir başlık seçmişti, 
Dalkavuknâme, önce elyazması olarak elden ele dolaştı ve ancak 
çevirmenin 1870'deki ölümünden on altı yıl sonra yayımlandı. 
Ama, çevirmenin ne pahasına olursa olsun edebi Osmanlıca'nın 
en işlenmiş türüyle yakınlığını sergilemek istediği bu eser, oku- 
yuculara bu tarz hakkında çok az fikir vermektedir. Batının ilk 
karşılıklı konuşma örneği olan Platon'un diyalogları ise, bu çağ- 
da Osmanlı çevirmen bulamamıştır. 

Daha sonra Osmanlılar, geleneksel bir eğitimin kısırlaştır- 


214 Muharevat-ı Hikemiyye. Fransa Hükema-yı Benamından Volter ve Fenelon ve 
Fontenel'in Telifatından, Istanbul, 1276 [1859]. 


215 Mukaddime 
216 Vasilâki, Dalkavuknâme, Istanbul, 1287 118701. 
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dığı her şeyin üstesinden gelmek üzere, büyük bir coşkuy- 
la diyalogdan yararlanacaklardı. Edebi bir tür olarak mülâ- 
kat ve edebiyat, bilim vb. sohbetleri işte böylece sahneye gi- 
rer. İlk resimli Türkçe dergi Mir'at'ta (“ayna”), Kâmil (“ol- 
gun, bilgin”) ile Âkil (“akılcı”) arasında iktisadi siyaset üs- 
гапе düşünce yürüten bir diyalog yer almıştı,”” bu uygula- 
ma, daha sonra Osmanlı basınında yaygınlaşmaya başlayacak- 
tı. Her yerde rastlanan hasbıhal, musahabet türü yazılar, ço- 
ğu zaman eğitme amacıyla kaleme alınmakla birlikte, bazıları 
da açıkça “Ölüler Diyalogları”ndan” esinlenmişti. Aynı şekil- 
de, “teknik üstüne tartışmalar” (fenni musahabeler), öğretici 
ve zararsız olmaları nedeniyle Abdülhamid döneminde büyük 
bir rağbet görür. Ahmed Midhat, 1888'de “Gece Sohbetleri” 
(Musahabât-ı leyliyye) başlığıyla yayımladığı bir dizi risale- 
de, yaşamın uzunluğundan Voltaire'e dek çeşitli konulara de- 
ğinir. Modem ve kozmopolit düşünceye sahip biri olan, gaze- 
teci ve yazar Ali Kemal (1867-1922), özellikle aydın Osman- 
lı kesimini ilgilendirecek nitelikteki konuları işlediği “Paris 
Musahabeleri”ni ilk kez 1897'de yayımlar.”"” Son resmi vaka- 
nüvis ve Mekteb-i Mülkiye'nin müdürü Abdurrahman Şeref 
(1853-1925), önce 1917'de Sabah gazetesi sütunlarında çıkan 
“Tarih Musahabeleri”nde (1923), yakın Osmanlı tarihini ilgi- 
lendiren her çeşit konudan, devlet adamlarının ve ünlü yazar- 
ların biyografilerinden, Tanzimat reformlarından, o sıralarda 
patlak veren Rus Devrimi'ne kadar her olaydan, bir sohbet üs- 
lübuyla söz ейег.2'9 

Türk edebiyatında yeni bir türün, mülâkatın*“ ilk, aynı za- 
manda da en parlak örneği, 1918 yılında, Osmanlı İmparator- 
luğu'nun en karanlık döneminde ortaya çıktı. Galatasaray Li- 
sesi mezunu, yazar Ruşen Eşref [Опауат] (1892-1959), Di- 


220 


217 Mira, 1279 118701. 
©) Samosatalı Lukianosun Nekrikoi dialogi adlı eseri — с.п. 


218 Ali Kemal, Paris Musahabeleri, 3 cilt, İstanbul, 1315 118971 (2. baskısı 2 cilt, 
1329-1331 [1913-1915]). 


219 Abdurrahman Şeref Elendi, Tarih Musahabeleri, sad. yay. haz. Enver Koray, 
Ankara, 1985 (1. bas., İstanbul, 1339 11923). 


220 Çağdaş yazarlar anket ya da röporta) derler. 
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yorlarki adlı derlemesiyle —önce Vakit gazetesinde seri makale 
olarak yayımlandı-—, daha sonra benzerleri yazılacak?! gerçek 
bir klasik yarattı. Bu kitapta, çağının bütün aydın seçkinleriy- 
le (Abdülhak Hamid, Nigâr Hanım, Samipaşazade Sezai, Halid 
Ziya, Cenab Şahabeddin, Hüseyin Cahid, Süleyman Nazif, Rı- 
za Tevfik, Mehmed Emin, Halide Edib, Hamdullah Subhi, Zi- 
ya Gökalp, Köprülüzade Mehmed Fuad, Ömer Seyfeddin, Re- 
fik Halid, Fazıl Ahmed, Ahmed Haşim, Ali Kemal) yaptığı mü- 
lakatları topladı. Yazarın, Jules Huret'nin (1863-1915) bu tü- 
rün ilk örneği olan Enquete sur Vevolution littéraire (1891) adlı 
eserinden ancak çok sonra haberdar olduğu düşünülürse, ese- 
rin özgünlüğü daha iyi anlaşılır.22? 


MÜKÂLEME REHBERLERİ 


XIX. yüzyılın ikinci yarısı, iki dilden (hatta üç) yeni tür ko- 
nuşma rehberlerinin (mükâleme rehberi) de olağanüstü rağbet 
gördüğü (sözlükler ve dil öğreten kitaplar gibi) bir dönem ol- 
du. Tanzimat reformları kadar, savaşlar, özellikle de Kırın Sa- 
vaşı, bu tür kitapların türemesini teşvik etti.””5 

Çoğu, kuşkusuz Avrupalıların yararlanması içindi, ama, ön- 
celikle Osmanlı okuyucusunu hedefleyenleri de vardır. Os- 
manlı Türkçesi, Avrupalıların ilgisini, Arapça ve Farsça'dan 
farklı olarak kültürel değil de çok pratik nedenlerle çekmiş- 
ti ve diyaloglar, çevrilerek yazılmış en eski metinlerin arasın- 
da yer alır.””” Osmanlılarda da, diğer Müslüman halklarla tica- 
ret yapanlara yönelik, içinde diyalogların bulunduğu özel söz- 
lükler hazırlama geleneği vardı. Bu uygulama uzun zaman sür- 


221 Karş. Hikmet Feridun (Es), Bugün de Diyorlar ki, (1932) ve özellikle Edebi yat- 
çılarımız ne Diyorlar, yay. haz. Mustafa Baydar, İstanbul, 1960, bu kitap için 
Ruşen Eşref bir önsöz yazdı. 

222 Baydar, a.g.e., s. 220. 

223 Almanya'da Birinci Dünya Savaşı sırasında birçok yayın bulunduğunu belir- 
telim. 

224 Bartholemaeus Georgievits'te (XVI. yüzyıl), bir Türk ile bir Hıristiyan (zaten 
bu karşılaşmadan hayli sıkılmışa benzeyen) arasında, Bre, gavur, kanda gider- 
sin ? diye başlayan hoş mükâlemeyi kaydedelim (bkz. Ek No. 1). 
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dürüldü. İslâmi dillerin (Türkçe, Arapça, Farsça, Hindustani 
İHintçel) yanı sıra, azınlık (Rumca, Ermenice, Judeo-İspanyol- 
ca İYahudicel), hatta Avrupa dillerini (Fransızca, İtalyanca, İn- 
gilizce, Almanca, Rusça) kapsayan, hepsi Arap harfleriyle yazıl- 
mış çok dilden mükâleme rehberleri vardır. 

Daha sonraki iki dilden (ya da çok dilden) rehberlerin yazar- 
ları çok çeşitli kökenlerden gelirler. Ancak, önemli bir kısmı- 
nı gayrimüslimler, İstanbul'da oturan Avrupalılar (özellikle se- 
faret tercümanları), Levantenler, Ermeniler (yurtdışında yaşa- 
yanlar dahil), Rumlar ve Yahudiler oluştururlar. Bunlara Müs- 
lümanlar çok daha geç katılırlar. Azınlıklar arasında, bu tür ça- 
lışmaların başını çekenler, Kütahya asıllı Mıhitaryan Artin Hin- 
doğlu (1780-yak.1840), Paris Ulusal Ermeni Koleji'nin müdü- 
rü Ambroise Calfa [уап] (“Guy de Lusignan”, “Nar Bey”, 1826- 
1906) ve özellikle, bu tür elliye yakın eser (gramerler, metot- 
lar, yazışma rehberleri vb.) bırakmış olan Mihran [Mihran Api- 
guian| gibi hepsi de iki dile vâkıf Osmanlı Ermenileridir. Oysa 
Osmanlı dili uzmanı az sayıda Rum, Osmanlıca'nın güzellikle- 
rini kendi hemşerilerine tattırmak için, pek de umut verici ol- 
mayan bir mücadele sürdürürler.??5 

Bu eserlerin hepsi aynı değerde değildir. Çok kere, Fransızca 
bir konuşma rehberini uyarlama zahmetine katlanmadan Os- 
manlı Türkçesi'ne çevirmekle yetinilmiştir. Ancak bunlar dil 
bilimi açısından önemlerinin yanı sıra, bize, XIX. yüzyılda soh- 
bet üslübunun gelişimini de bir dereceye kadar izleme olana- 
ğı verirler. 

Metotlarda ve rehberlerde yer alan diyaloglar arasında, Apos- 
tolik papaz Viguier'nin gerçek bir Osmanlı polisiyesi kurgu- 
sunda hazırlanmış romanı Elemensda gözlemleyebildiğimiz, 
halden hale giren kahramanlar -Yahudi “simsar” Samuel, ak- 
tar Mehemmed Çelebi ve Frenk tüccar- arasında geçen ilginç 
mükâlemeler, “Dialogues İnteressans” gibi son derece dikka- 


225 Başta, Osmanlıca üstüne birçok eserin sahibi, Babıâli'de Terceme Odası me- 
muru Aleksandros Konstantinidi Efendi'nin (sonra Paşa) üçdilden rehberi Di- 
alo gues franco-turco-grecs |Mükalemat-ı türkiyye ve franseviyye ve rumiyyel, İs- 
tanbul, 1869 adlı kitabını belirtelim. 
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te değer şeyler vardır.229 Eser üstüne eser vermiş Lübnanlı ra- 
hip Nassif Mallouf'un1849'da İzmir'de yayımlanmış?” (bkz. Ek 
No. 2) Dictionnaire de poche français ou Tresor de la conversa- 
tion'undaki? nefis “İki dost arasında Osmanlı âdetlerine göre 
içli dışlı konuşma”yı (İki dost mabeyninde konuşmak mükâle- 
mesi laynenl osmanlu kaidesi üzre) da kaydedelim. IL Abdül- 
hamid döneminde İstanbul'da basılan bu türden, çoğu kez in- 
sanı umut kırıklığına uğratacak kadar basmakalıp bir sürü ki- 
tap içinde, A. Yusufun Medar-ı Nutuk (1888) adlı eserindeki 
üstü kapalı bile denemeyecek alaycılığı zevkle keşfederiz. 
Diğer durumlarda özgünlük hissi veren şeyler yanıltıcıdır. 
Viyana'da, dil işinde yeni yetme Joseph у. Preindl, “En yeni 
metotla bu dili bir sözlükle birlikte birkaç haftada öğrenmek için 
Türkçe gramer”inde (Berlin, 1790)?” hiç sıkılmadan, Jacobus 
Nagy de Harsâny'nin Colloguia familiaria'sını kullanmıştır. 
Gerçekten de, Avrupa'daki çalışma odasına kapanıp kalma- 
yanlar da dahil, Osmanlı dili uzmanı bilginler için, hiçbir şey, 
örnek niteliğinde Türkçe basit diyaloglar üretmek kadar zor 
olmuşa benzemez. Yüzyıllar boyunca, Meninski'nin (1623- 
1698) belki de böylesine onurlandırmaya değmeyecek Institu- 
tiones linguae turcicae'sindeki, “klasik” diyaloglarını, kopya et- 


226 Karş. Viguier, a.g.e., s. 299-340. Bu diyaloglar, 1854'te İzmir'de Mallouf tara- 
fından yeniden basıldı (karş. aşağıdaki not). 

227 İzmir, 1849, s. 577-583; Adolf Wahrmund, Türkische Gesprache und Samm- 
lung der zum Sprechen nöthigsten Wörter, Giessen, 1884, s. 47-55'te yeniden 
verildi (Praktisches Handbuch der osmanisch-türkische Sprache, IL Theil). 

228 Rum Katolik Melki tarikatına bağlı Nassif Mallouf, Lübnan asıllıydı. 1823'te 
Zabuga'da doğdu. Bildiği üç dilin yanı sıra, başlıca Avrupa ve Ortadoğu dil- 
lerine de aşina olan Mallouf, İzmir'de Lazaryuscuların yönettiği Propaganda 
Koleji'nde uzun zaman doğu dilleri dersleri verdi. Avrupa'daki pek çok bi- 
limsel derneğin muhabir üyesiydi; çalışmaları İngiliz hükümeti ve Osman- 
lı yöneticileri tarafından takdirle karşılandı. Padişah tarafından Mecidiye ni- 
şanıyla taltif edildi. Yayımladığı çok sayıda konuşma rehberi arasında, tama- 
men Ortadoğu dillerine yönelik çokdilden yayınlarını belirtelim : Bunlardan 
özellikle Tuhfetü z-zehiyye İEttuhfet üz zekiyye fil lugat-it Türkiyye'deki gibi 
“zekiyye”olması gerekmiyor mu?) fi I-lugati “ş-şarkiyye (Türkçe, Arapça ve 
Farsça konuşma rehberi), İzmir, 1853., tümüyle Ortadoğu dillerine aittir 

229 Yüksek tabakaya ait konuşma örneği için, karş. Ek No. 3. 

230 Bkz. Germano-Turcica. Zur Geschichte des Türkisch-Lernens in den deutschpac- 
higen Lündem, yay. haz. Klaus Kreiser (sergi kataloğu), Bamberg, 1987. 
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mekten ve onların üstünde oynamaktan bıkılmaması inanıla- 
cak gibi değildir.”” 

Ama, bazı Türk yazarlar da aşırmaktan çekinmemişlerdir. H. 
Said adlı bir yazar 1883 tarihli “Türkçe ve Fransızca Yeni (1) 
Usul-i Mükaleme”sinde,”?” Bianchi'nin (1783-1864) oldukça 
uzun bir “Fransa”nın kısa bir tanıtımı”nı da içeren Guide de la 
conversation en français et en turc'teki23 (Fransızca Türkçe Ko- 
nuşma Rehberi) diyaloglarını, kelimesi kelimesine alır. Bu son 
eserin yazarı, genellikle “memba-ı ulum ve merkez-i edebiyyet 
(1) ve ma'muriyyet-i Evropa””?” (Bilimlerin kaynağı ve Aydın- 
lanmanın ve Avrupa Uygarlığının merkezi) olarak niteleyerek, 
doğduğu ülkenin reklamını yapma cazibesine karşı koyamazsa 
da, XIX. yüzyıl sonundan itibaren yayımlanan Türkçe-Almanca 
rehberler, mAlum nedenlerle, askeri terimlere ilişkin bölümleri 
en öne çıkarırlar. Bunlarda, daha eğitime dönük bir anlayışla, 
edebi dildeki Arapça ve Farsça unsurların sokaktaki adam için 
yarattığı güçlükler gibi daha ciddi konular üstüne de konuşu- 
lur (“Das ist aber aus dem Gesichtspunkte des kulturellen Forts- 
chritts sehr schadlich.”)235* 


SONSÖZ 


Aslında, bu tür kitaplar bize, Osmanlı sohbet anlayışından çok 
yazarlarının düşüncelerini öğretir. 1908'de İzzet Fuad Paşa 


231 Bkz. No. 127. Bu diyaloglar, Holderman'ın (karş. alt), Dimitrios Alexandri- 
des'in (Grammatici Graikiko-Turkiki, Viyana, 1812) eserlerinde ve Arthur 
Lumley Davids'in (1811-1832) bazı Osmanlı aydınları üstündeki etkisi iyi bi- 
linen Grammaire Turke'ünde, (Londra, 1836) yeniden ele alındı. Meninski'de 
(a.g.e., s. 125, Türk muhataplar tarafından sorulmuş soru) rastlanan ve o dö- 
nemde XVIL yüzyıldakinden çok daha az çağa aykırı olan bir cümleyi kayde- 
delim : “Kaghydler ne dirler?. (“Ephemerides rerum novarum quid ajunt?”) - 
(Gazeteler ne derler ?) 

232 Н. Said, Türkçe ve Fransızca Yeni Usul-i Mükâleme, İstanbul, 1300 118831. 


233 С.Х. Bianchi, Guide de la conversation en français et en turc à l'usage des voya- 
geurs français dans le Levant et des Turcs qui viennent en France (Türkçe: Tarik- 
i tekellüm, Paris, 1839). 


234 Bianchi, a.g.e., s. 227. 
235 Karş. Ј. Nemeth, Türkisch-deutsches Gesprachbuch, Berlin, 1917, s. 7. 
(*) “Ama bu, kültürel gelişme açısından çok zararlıdır.” — cn. 
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(1860-1925), İstanbulda, bir “İstanbullu” ile “İstanbul'a henüz 
gelmiş” Parisli bir arkadaşı arasındaki diyalogları içeren dikkat 
çekici bir derleme yayımlar. Eserde işlenen konu, Genç Türk 
devriminden sonra Türkiye'nin durumudur. 

Bir konuşma rehberindeki diyalogları anımsatan hafif bir 
üslüpla, kentin görülecek yerlerinden Türk kadınının duru- 
muna kadar her şey tartışılır. “İstanbullu”, muhatabının çok 
kere oldukça yüzeysel düşüncelerini düzeltmek için her ça- 
bayı göstermeyi deneyerek, onun merakını gidermeye ha- 
zır bir tavırla, Parislinin sözlerini bitmez tükenmez bir sabır- 
la dinler: 


“(Parisli) —... â propos, vous seriez bien gentil de me montrer 
un bachi-bozouk parmi tous ces gens gui passent! (..ha, şu ge- 
lip geçen insanlar arasında bana bir “başıbozuk” göstermek 
lütfunda bulunur musunuz!) 

— Ah! vous me faites rire: gu'entendez vous par ce mot. 
Nous appelons bachi-bozouk tout ce qui n’est pas militaire. 
(Beni güldürüyorsunuz, bu kelimeyle neyi kastediyorsunuz? 
Biz, asker olmayan herkese “başıbozuk” deriz.) 

— Comment, vous n'avez pas des bachi-bozouk?” (Nasıl ya- 
ni sizin burada hiç “başıbozuk” yok mu?) 

Başıbozuğun ne olduğu açıklandıktan sonra (“kendi adlan- 
dırması geterince açık değil mi? Başıbozuk, yani kafadan sa- 
kat”) şu karşılığı verir: 

“— Mais m'avez vous pas des bachi-bozouks chez vous? (Ya 
sizin orada hiç 'başıbozuk' yok mu?) 

Parisli — Jamais! au grand jamais! Nous des bachi-bozouks? 
Jamais. (Asla! Katiyyen! Bizim orada 'başıbozuk"' Asla!) 

- Comment et vos anarchistes! et vos apaches! et vos gré- 
vistes! et tous les souteneurs du drapeau? Vous ne trouvez pas 
gue ce sont des bachi-bozouks et des pires? Ah! Jaime enco- 
re mieux les nôtres... Dites-moi a votre tour, comment a côté 
de votre belle civilisation ces gens-lâ peuvent-ils exister? (Na- 
sıl yani? Ya anarşistleriniz! Şehir kabadayılarınız! Grevcileri- 
niz! Bütün bu, ellerinde isyan bayrağı tutanlar! Size göre bun- 
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lar “başıbozuk” değil mi? Hatta daha beteri... Ben bizimkileri 
tercih ederim. Şimdi de siz söyleyin bana: Cânım uygarlığınız- 
da bütün bu insanlar nasıl var olabiliyorlar?) 

Parisli — Il n'ya pas de roses sans &pines! (Dikensiz gül ol- 
maz!) 

— C'est l'opposé chez nous: nous n'avons pas les roses; nous 
avons les épines... kif-kif (!) (la même chose) (bizde de aksi: 
Güllerimiz yok da, dikenlerimiz var... kif-kif! (aynı şeyl) 

— Vous êtes terrible...”239* (Yamansınız...) 


Zaten tamamen Fransızca yazılmış bu diyalog, kuşkusuz, ar- 
tık “tatlı sohbet” ten sayılmaz. Ama, yukarıda tasvir etmeyi de- 
nediğimiz Osmanlı sohbet geleneklerinden uzaklaştığı ölçüde, 
karşılıklı konuşmanın temelleri ve kaynakları olarak kabul et- 
tiğimiz şeye yaklaşır. Başıbozuk sözünün anlamına ilişkin gö- 
rüşleri, şimdiye dek edinilen fikre tam tamına uysa bile, yine de 
bu İstanbullu Sokrates'in, Karaköy köprüsünün üstünde durup 
muhatabına ve okuyucularına, “Etrafa bakarak görülemeyecek 
her şeyi” tanıtma çabası için şükran duyulacaktır. 


236 Constantinople avant et apres la Constitution, General İzzet Fuad Paşa, İstan- 
bul, 1908, s. 10-11. 


(*) Dönüştürme; burada, Osmanlıca'ya uyarlanmış bir dil şifresi kastediliyor — ç.n. 
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Ek: Osmanlı konuşma müzesi 
No. 1 Bir Türk'le bir Hıristiyan arasındaki diyalog 


T: Handa gidersen bre gâvur? 

H: Stambola giderüm, sultanum. 

T: Ne işün var bu memlekette? 

H: Bezergenlik ederum, affendi. Maslahatom var Anadolda. 
T: Ne haber sizün yirlerden? 

H: Hiç neste bilmezöm saa dimege. 

T: Yoldaşun varmı senünle? 

H: Yok, yalanuz geldim. 

T: Benümle gelirmisün? 

Н: Irakmıdır senün yatağon? 

T: Yakındır bundan güstereyim saa. 

H: Gel, güsterivere, Allaha seversön. 

T: Kalk yokarı, tur bonda. 

H: Hangi daraftandır, bilmezüm. 

Т: Sağ eline baka, gün doğusine. 

Н: Bir bük ev, asar [= hisar] gibi görünür, o mıdır? 
T: Gerçekson, odır, yakın degilmi? 

H: Allaha smarladok seni. Ben oraa gitmezöm. 
T: Bre, neden korkarson? Niçe gelmesön? 

H: Benim yolum oraa degildir. 

T: Var get sağloğa, eger gelmesön. 

H: Gecen hayrolsun. 

Т: Ağbatin [= akıbet) hayrolsun. 

H: Ben kurtuldom, çok şükür Allaha 


(Heffening/den [1942], s. 25-27) 


No. 2: Dost sohbeti 


Selam aleyküm, Tahir efendil 


Ve aleykümüsselam, İbrahim Ağal 

Buyurun! Maşaallah, beyim, sefa geldiniz! Sizler de meğer bizi böy- 
le hatıra getirmemişsiniz, çokdan hasretinizi çekiyoruz, hatta bizleri 
unutdunuz deyi me'mul etdik. 
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Estağfirullah sultanım! sizleri unutmak mümkin değil; ancak bu 
defa böyle gecikdiğimin sebebini sonra size söylerim; şimdiki hal ev- 
velâ bilmek arzularım, ne alemdesiniz, keyf-i şerifiniz nicedir? 


Hamdolsun Bari taalâya! bu ana dek duanızın berekatile pek hoş, 
pek rahatız, Emin bey biraderiniz, Fatime hanım hemşireniz de cemi- 
i ehl-i ayal ile inşaallah eyi rahat и sıhhat ve afiyetdedirler? 


Beli sultanıml Elhamdülillah, cümlesi de sağ, hemen sizleri görmek 
arzu ederler hatta dün ahşam sofrada henüz sohbetiniz olduysa, çok- 
dan teşrif buyurmadığınıza keder ediyorlar idi. 


Mükerrem olsunlar! muhabbetlerine pek memnunum! Hemen 
Rabbım cümlenizi de sürur u selametde saklasın da inşallah bundan 
böyle gahice görüşür konuşuruz. 


Sizler de mükerrem olun, sultanım! Hemen dostlukdan eksik ol- 
mayın! Ancak siz sultanımın keyf-i şerifi nicedir? 


Elhamdülillah! Duanızın yardımile pek hoş, pek rahatım, hususan 
sizleri de böyle sağ selim görmekde bir kat daha mesrur u memnun 
oldum. Yusuf efendi ne âlemdedir ? Keyf ü gönlü hoş mudur? 


Pek âlâ, hatırınızı süal eder. 


Hemen daim sıhhat ü afiyetde olsun! Evde hazırlardan eyi olması, 
pek hakikatli dost, pek tatlı bir ahbabdır. 


Beli sultanım, pek nazik kişidir. Said! İbrahim Ağaya bir çibuk dol- 
dur, bir de kahve getir! Sa'yd, 


(Mallouftan (1849), s. 564-575) 


No. 3: Bir akşam kabülünde 
hasbıhal tarzı (cem'iyet-i şebâne) 


Hanım efendi — bu oyunu zat-ı alinizle oynamak şerefine nail ola- 
bilir miyim? 
Efendim, başkasile oynamaklığı vaad etmişimdir. 


Aceb gelecek oyunda işbu şerefe nail olabilir miyim? 
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Şübhesiz efendim. 

Şu kumral saçlı ve mavigözlü hanım kimdir? 
Arjantin hanımdır. 

Bundan daha güzel bir kadın tahayyül olunamaz. 
Bu ahşamki cem'iyetin kıraliçesidir. 

Bu gayet nezaketle oynayor. 

Efendi, siz oynamaz mısınız? 

Afv edersiniz, hanımefendi, hiç bir oyunu kaçırmadım. 
Bu vals havası pek güzeldir. 

Filan efendinin tertib etdiği eserdir. 

Bu hava ile oynamak ziyadesile eğlencelidir. 

Şu gül gonçası gibi taze hanım kimdir? 

Çin sefirinin kerimesidir. 

Anı tanımaz mısınız? 


Hayır, fakat hakikaten sevimlidir. Her tavr u hareketinde başka bir 
letafet vardır ve musahabeti gayet tatlıdır. Hasılı mükemmel bir zatdır. 


(Yusuftan (1888) s. 79-88) 


No. 4: Osmanlı “Code-switching”'i i 
(Recaizade Mahmud Ekrem, Araba Sevdası [1896]; 
Bihruz ile Keşfi Bey arasındaki konuşma) 


— Tre şik (çok şık) 

— Trezelegan! (çok zayıf) 

— Monşer, Kimin bu lando? 

— Lando'yu tanıyamadım. 

— Elablond? (ya sarışın?) 

— Blond'u tanıyacağım gibi... 

— Kim bakayım? 

— Fakat pek sür (emin) değilim. Bilmem, benzetiyor muyum..? 
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— Kemport, dit! (önemli değil, söyleyin) 

— Zannederim ki bizim köyden. Belki de bizim kartiye'den. (Semtten) 

— Drol! (Garip!) Dünyada ne kadar güzel varsa, hepsi de sizin köy- 
den mi olur? 


No. 5: Üst düzeyde sohbet 


— Katılanlar (huzzâr): Sohbeti Efendi — Kelâmi Bey — 
Neşve Çelebi — Hoca Kalender — Derviş Niyazi 


Sohbeti Efendi: — Geçen akşam teşerrüf edemedik? 

Hoca Kalender: — Bizim seyyar sahhaf Hasan Efendi iki yazma kitab 
getirmiş idi, anların mutalaasiyle meşgul oldun. 

Sohbeti Efendi: — Bunlar mutlaka nevâdirden olmalı, zira siz olur 
olmaz kitabı nazar-ı mutalaaya almazsınız. 

Hoca Kalender: — Biri “Vechi” divanı, diğeri de bir mecmua. 

Sohbeti Efendi: — Şimdiye kadar nazar-ı mutalaamdan geçmiş olan 
tezakir-i şuara da “Vechi” namına bir beyte bile tesadüf etdiğimi der 
hatır edemiyorum. 

Hoca Kalender: - Mecmua, Neşati'nin “Hilye-i Enbiya”siyle Mazlu- 
mizade Mustafa Efendi namında bir zatın Gazve-i Bedr'e dair bir man- 
zume-i garrâsını şâmil. 

Sohbeti Efendi: — Vechi hangi asır şuarasından? 

Hoca Kalender: — Cennet-mekân Sultan Süleyman Kanuni asrı şu- 
arasından olduğu divanın nihayetindeki şu hatimeden anlaşılır: (kad 
vakac a İ-farâğu min tasvidihi fi sahri ŞavvaAl, hutima bi I-hayri va l- 
ikbal. Sanata tisc in va hamsına va tisc imi'atini I-hiğriyyati (aynen) 
muştafaviyya.c alâ yadi l- cabdi I-fakıri I-hakıri Mehemmed b. Me- 
hemmed as-sahiri bi-Mu”minzade ; ğufira dunübu-huma va sutirac 
uyubu-huma va l-hamdu li- valiyi-hi va ala nabıyi-hl”?” 

Kelâmi Bey: - Demek oluyorki divan yazılalı üç yüz elli dokuz sene 
olmuş... bari şayan-ı mutalaa bir şeymi? 

Neşve Çelebi: — Zann etmem. 

Derviş Niyazi: — Buna ne ile hükm ediyorsunuz? Bir şey'in görme- 
den eyi olmadığına hükm etmek nasıl olabilir? 

Neşve Çelebi: – Hükm etmiyorum; böyle bir zannda bulunuyo- 


237 Bu Arapça bölümün üslübunun ve gramer yapısının biraz kuşkulu olduğunu 
kaydedelim. 
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rum. Bu zannıma sebeb de, şimdiye kadar Vechi namında bir şair işi- 
tilmediğidir. 

Sohbeti Efendi: – Vâkıa mecâmi “-i müntahabatda Vechi nâmına 
bir beyt bile kayd edilmemesi insanı böyle bir zehâba düşürürse de 
şu hâtime divanın zamaniyle arayiş-i eyadi-i erbab-ı mutalaa olduğu- 
nu gösteriyor. 

Hoca Kalender: — Evet! Vechi köşe-i nisyâna atılacak şairlerden de- 
gil, sözleri — zamanına göre — hayli düzgün. 

Derviş Niyazi: — Semere-i mutalaa olarak elbette bir hayli masâri've 
ebyat hatır-ı âlinizde kalmışdır. Bunlardan bir kaç danesini okusanız 
da tezyin-i hâfıza etsek? 


(karş. Vasfi 119001, s. 6-8) 


Metnin sadeleştirilmişi 


“Sohbeti Efendi: — Geçen akşam görüşemedik? 

Hoca Kalender: — Bizim seyyar sahaf Hasan Efendi iki yazma kitap 
getirmişti, onları okumakla meşguldüm. 

Sohbeti Efendi: — Bunlar nadirâttan olmalı, zira siz olur olmaz ki- 
tabı incelemezsiniz. 

Hoca Kalender: — Biri “Vechi” divanı, diğeri de derleme. 

Sohbeti Efendi: — Şimdiye kadar incelediğim şair biyografileri ara- 
sında “Vechi” adına bir beyte rastladığımı hatırlamıyorum. 

Hoca Kalender: — Derleme, Neşati”nin”?” “Hilye-i Enbiya”sı ile 
Mazlumizade Mustafa Efendi adında bir kişinin, Bedir Savaşı??? hak- 
kında bir kahramanlık şiirini içeriyor. 

Sohbeti Efendi: — Vechi hangi yüzyılın şairlerinden? 

Hoca Kalender: – Cennetmekân Kanuni Sultan Süleyman dönemi 
şairlerinden olduğu divanın sonundaki şu sonsözden anlaşılır: “Müs- 
vedde. Şevval ayında bitirildi. Saadetle tamamlandı. Peygamber'in hic- 
retinin 959. yılında. Mü'minzade diye tanınan fakir kul Mehemmed 
oğlu Mehemmed'in eliyle; günahları bağışlansın ve kusurları saklan- 
sın ve velisine ve nebisine hamdolsun”. 


238 Şairve Mevlevi şeyhi Neşati Ahmed Dede, 1674'te Edirne'de öldü. Hil ye-i Enbi- 
ya (peygamberlerin güzel nitelikleri), en tanınmış eseridir; bu kitapta 1312'de 
[1894-95] Şeyh Vasfi'nin önsözüyle basıldı. 


239 Muhammed Peygamber'in, Medine'nin güneybatısında aynı adı taşıyan yerde, 
Mart 624'te Mekkelilerle yaptığı ilk büyük savaş. 
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Kelami Bey: — Demek oluyor ki, divan yazılalı üç yüz elli dokuz se- 
ne olmuş... bari okumaya değer bir şey mi? 

Neşve Çelebi: — Sanmam. 

Derviş Niyazi: — Buna neyle hükmediyorsunuz? Bir şeyi görmeden 
iyi olmadığına hükmetmek nasıl olabilir? 

Neşve Çelebi: - Hükmetmiyorum, böyle bir zanda bulunuyorum. 
Bu zannıma sebep de, şimdiye kadar Vechi adında bir şair işitilmedi- 
gidir. 

Sohbeti Efendi: — Gerçi antolojilerde Vechi adına bir beyt bile kay- 
dedilmemesi insanı böyle bir kanıya düşürürse de şu sonsöz divanın 
eskiden okunmaya layık olduğunu gösteriyor. 

Hoca Kalender: — Evet! Vechi bir köşeye atılıp unutulacak şairler- 
den değil, sözleri -zamanına göre- hayli düzgün. 

Derviş Niyazi: — Okumanın ürünü olarak elbette bir hayli mısra ve 
beyit yüce hatırınızda kalmıştır. Bunlardan birkaç tanesini okusanız 
da hafızamızı süslesek? 
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12 
HANLAR YA DA OSMANLI KENTİNDE YABANCI 
Işık Tamdoğan-Abel* 


Osmanlı kentinde han," önemli bir maddi mekân oluşturur. 
Arasta,? bedesten? ve hanlar, Osmanlı çarşısının, dolayısıyla da 
kentinin, çekirdeğini meydana getiren unsurlardır. Zaten han- 
lar, altı yüz yıllık uzun bir tarihle, Osmanlı mimarisinin merke- 
zinde bir yer tutarlar. Onlar aynı zamanda ilişki mekânlarıydı: 
Yabancı, kendisini buyur eden kentin sâkinleriyle, hanlar aracı- 
lığıyla ilişki kurardı. Hanlar, kentlerin göbeğinde, mahallelerin 
ortasında bulunurdu ve yabancıyı buyur eden kent sâkinleriyle 
hanlarda kalanlar arasında azımsanamayacak, karşılıklı ilişkiler 
vardı. Zaten, yabancı imgesi hanların cemaat yapısının içe kapa- 
nıklığı ve dışa açıklığı arasındaki değer ikilemini ortaya çıkarır. 
İşte o nedenle, bu imgenin üstünde de hayli duracağız. 
İnceleme konumuzu belirlemekte karşılaştığımız güçlükler- 
den biri, hanların tarihinin çok eskilere uzanmasıdır: Osmanlı 
mekânında han, XIV. yüzyıldan XX. yüzyıla kadar varlığını sür- 
dürür. Bundan başka, han terimi konusunda büyük bir karışık- 


©) Toplumsal Bilimler Yüksek Okulu'nda doktora öğrencisi, Paris. 

I Fransızca yazılışı: “khan”, bazen de “kan”. 

2 Arasta: İki yanda dükkânların sıralandığı üstü kapalı çarşı sokağı. 

3 Bedesten: Değerli eşya (kumaş, mücevher vb.) ticaretine ve sarraflığa mahsus 
kapalı çarşı. 
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lık söz konusudur. Kimi zaman, kent merkezlerinde olup ya- 
bancılara konaklama olanağı veren ticari binaları (çalışmamızın 
kapsamına giren işte bu hanlardır) veya kentteki düşkün yurt- 
larını (daha çok kervansaray denilen imaretlerin ortasında), ki- 
mi zaman da ana yolların üstünde bulunan ve yolculara barınak 
hizmeti veren hanları (menzil hanı; genellikle kervansaray/kar- 
bansaray denir) tanımlamakta kullanılır. Üstelik, kentlerdeki 
hanlara da yolcular bazen kervansaray derler. Han kelimesinin 
aslı Farsçadır ve “ev” anlamına gelir. Ama, Osmanlıcada hanı be- 
lirtmek için kullanılan başka kelimeler de vardır.* 


FİZİKSEL MEKÂN OLARAK HAN 
Hanların mimari özellikleri 


Hanlar, öncelikle gece konaklama imkânı sağlayan ticari bina- 
lardır. Genellikle, iki kat üstüne kurulurlar, zeminde dükkân- 
lar ve depolar, birinci katta da, tüccarlar ve kentten geçen kişiler 
tarafından kiralanan odalar bulunur. Temel örnek olarak han? 
bir revakla çevrelenmiş iç avlusuyla, dikdörtgen planlı bir yapı- 


4 Bugün Maşrık'ta otel demek olan funduk (Yunanca kökenli) sözü, XIIL- XIV. 
yüzyıllarda Mısır'da han anlamında kullanılıyordu. Kervansaray/karbansaray 
(karban, güvenlikleri için birlikte seyahat eden “tüccarlar grubu” ile Farsça'da, 
“ev” demek olan ve eski bir terim olan sırada, “korumak”, gelmesi muhtemel 
saray, karş. Mohammed Scharabi, Der Bazar, Tübingen, 1985, s. 28), özellikle 
yolcular tarafından kullanıldı. Aynı terim, hem yol üstündeki hem de kentteki 
hanları gösteriyordu. Rub'dan (dörtte bir) türeyen raba, Mısır'da ve Mağrib'de 
kullanıldı. Mısır'da hanların, özellikle konaklama bölümü raba, temsilcilerin 
bürolarının bulunduğu ticaret bölümü ise, wagala (wagie'den) diye anılıyor- 
du. Hanlar, kurucularının adlarına (Rüstem Paşa Hanı, Mustafa Paşa Hanı vb.) 
veya ticareti yapılan mallara göre de adlandırılabilirdi. Çünkü hanlar, genellik- 
le belli malların alım satımlarında uzmanlaşmışlardı (Istanbul'daki, Kürkçüler 
Hanı ile Esir Hanı, Bursa'daki, Koza Han ile Ipek Han vb.) 

5 Hanmimarisi için bkz.: Nejat Göyünç, “Eski Malatya'da Silahdar Mustafa Pa- 
şa Hanı”, Tarih Enstitüsü Dergisi, No. 1, İstanbul, 1970'te; Mustafa Cezar, Ty- 
pical Commercial Buildings of the Ottoman classical period and the Ottoman cons- 
truction system, Istanbul, 1983; Aptullah Kuran, Mimar Sinan, Istanbul, 1986, 
Gündüz Özdeş, Türk Çarşıları, Istanbul, 1954; Fikri Özbalkan, İstanbul Pasaj 
ve Hanları, Istanbul, 1948, Münir Aktepe, “İzmir hanları ve çarşıları hakkında 
ön bilgi”, Tarih Dergisi, No. 25, 1971'de; İsmet İlter, Tarihf Türk Hanları, An- 
kara, 1969; Feridun Akozan, “Türk Han ve Kervansarayları”, Türk Sanatı Tari- 
hi Araştırma ve İncelemeleri, Istanbul, 1968 ve Mohammed Scharabi, a.g.e. 
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dır. Güvenlik gerekçesiyle, çoğunlukla bir tek girişi vardır; çün- 
kü, her şeyden önce, sâkinlerinin ve mallarının genel güvenliği 
sağlanmak zorundadır. Alt katta, dışarıya açılan pencere yoktur. 

Hanlarda, çoklukla iç avlunun ortasına yerleştirilmiş mes- 
cidlerle ortaya konan dini boyut, ibadet mekânlarının aynı 
yerde bulunduğu Selçuklu hanlarının özelliklerini hatırlatır. 
Mescitler aynı şekilde köşk biçimindeki bir şadırvanın üstün- 
de ama hanın hep ortasında olabilir.” Ancak, Malatya, Silahdar 
Mustafa Paşa Hanı'ndaki (1636) gibi, girişin üstüne de inşa edi- 
lebilir. Hanlarda bir ibadet mekânının varlığı, bu binaların ço- 
kişlevli yapısının (ticaret, konaklama ve din) ifadesidir: Haya- 
tın farklı alanları birbirinden ayrı tutulmaz. Mescit yoksa, han 
sâkinlerinin faaliyetlerinin odak merkezi sudur (yemek ve tüm 
temizlik ihtiyaçlarını karşılamakta işe yaradığından). 

Kahve de hanın bir parçasıdır; ama çoğu kez ek bölüm ola- 
rak inşa edilmiştir. Hanlarda yük hayvanları, bu tür binaların 
ayrılmaz parçası olan ahırlarda (Bursa, Emir Han) ya da iç av- 
luda barındırılır. İnsanlarla hayvanların, genellikle pek ayrı sa- 
yılmayacak mekânlarda birlikte bulunması, bu tip barınmanın 
özelliklerinden biridir.” 

Bu genel imge bir kere saptandıktan sonra, bu temel örnek 
han planının, Osmanlı mekânında son derece çeşitlendiği- 
ni hemen vurgulamak gerekir. Malatya, Silahdar Mustafa Pa- 
şa Hanı'ndaki gibi, hanların dışına dükkânlar eklenebilir. Ay- 
nca, Erzurum'da üst katta bir bedestene sahip Rüstem Paşa 
Çarşısı (XVI. yüzyıl) ya da Saraybosna'da yanında bir arasta 
bulunan Hüsrev Paşa Hanı (XVI. yüzyıl) gibi çifte işlevli han- 
lar da vardır. 

İstanbul'da han mimarisinin, çoğunlukla topoğrafyaya göre 
düzenlendiği ya da arsanın şekline uydurulduğu görülecektir. 
Bir cephesi cumbalı Hasan Paşa Hanı ya da Galata'da son dere- 


6 Karş. Behçet Ünsal, Turkish Islamic Architecture, 1071-1923, Londra, 1959, 
s. 50. 


7 Bursa'dakiKozaHan(1489-91) veyaFidan Han'daki (XV. yüzyılın ilk yarısı) gibi. 
8 Ankara'daki, Zağfirancı Hanı veya Malatya'daki, Silahdar Mustafa Paşa Hanı gibi. 
9 Karş. aşağıda, Busbecq, Ambassade et Voyage, Paris, 1646. 
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ce dar, ortadan bir merdiven açılmış, Rüstem Paşa Hanı (1544- 
1550) bunun örnekleridir. 

Yukarıda, hanların Osmanlı çarşısının üç ana unsurundan 
biri (bedesten ve arasta ile birlikte) olduğunu belirtmiştik. Os- 
manlı çarşıları, genellikle bir defada inşa edilmezdi. Çoğu kez, 
önce hanlar, sonra da bedestenler (Bursa veya İstanbul'da- 
ki gibi) yapılırdı. Arastalar araya yerleştirilir ve külliyenin üs- 
tü daha sonra örtülürdü (külliyesinin 1701'de örtüldüğü İstan- 
bul'daki Kapalı Çarşı gibi). 

Bugün, varlığını ve işlevini sürdüren en eski han, Bursa'daki, 
Bey Hanı'dır (Emir Han diye de anılır; 1339). Ayakta kalan han- 
ların çoğu, XVIL-XVIII. yüzyıllara aittir. XV. ve XVI. yüzyıllar, 
han inşaatı bakımından en verimli dönemlerdir; XVII. yüzyılda- 
ki yavaşlamanın ardından XVIII. yüzyılda yeniden bir canlan- 
ma görülür. Bir Avrupa üslübunda yapılan İstanbul'daki, Vakıf 
Han, son inşa edilen han olmalıdır; inşaat tarihi 1918'dir. 


Hanlarda günlük hayat 


“Osmanlı mimarisi, binaların içinde olan 
biteni dışa yansıtma özelliğine sahiptir.” 
Aptullah Kuran 


Osmanlı hanlarının mimari çerçevesini böylece tanımladık- 
tan sonra, bu mekânda şekillenen davranışların neler oldu- 
gu sorusunu yöneltebiliriz. Öncelikle, bir mahalledeki evler 
kadar, hanlar da kentteki belli bir ikamet tarzını gösterirdi. 
Hanlar belirli bir süre kalınan yerlerdi. Söz konusu olan sa- 
dece insanın başka yerde yapacak bir işi olması değildi; kent- 
ten ayrılmak için kervan bulmak da pek kolay değildi. Zaten, 
mola veren yolcular, daha çok, üç gün bedava yemek yiyip 
barınabildikleri, ” külliyelerdekif" kervansaraylarda kalırlar- 


10 Bu tür yurtlarda barındırma için bkz. Ömer Lutli Barkan, “Edirne ve Civarın- 
daki Bazı İmaret Tesislerinin Yıllık Muhasebe Bilançoları”, Belgeler, c. 1, No. 
2, ss. 235-377, Ankara, 1965'te. 


11 Külliye, cami, medrese, hastane yadda zaviyeden oluşan yapılar topluluğudur. 
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dı, oysa hanlarda kalmak için para ödemek gerekiyordu. 

Kadı sicillerinde hanlar, orada oturanların gerçek adresi ola- 
rak gözükür. Tüccarlarla ikamet ettikleri hanlarda temas ku- 
rulabilirdi. Halil inalcık tarafından yayımlanan belgelere gö- 
re, alacağını tahsil etmek isteyen Bursalı bir tüccarın, borçlu- 
nun kaldığı hanı bulması için İstanbul'a bir vekil gönderecek 
kadar bol zamanı vardı.'? Hanlar, galiba kısa süre mola verilen 
değil de, üç günden fazla kalınan yerlerdi. Bazı yolcular az bir 
zaman konaklamakla birlikte, başka kentlerden gelmiş tüccar- 
lar, aylar, hatta yıllar boyu hanlarda kalırlardı. Buralarda hasta- 
lanabilir ve ölebilirlerdi. 

Peki, bu hanların sâkinleri kimlerdi? Bazı örneklerde söyle- 
nebilecek olanın aksine,” farklı dinlerden insanlar aynı han- 
da kalmış olmalılar. Sözgelimi, bir hanın sâkinlerine ilişkin ka- 
dı sicillerinden yola çıkarak listeyi yeniden oluşturmayı dene- 
diğimizde, bu günlük hayatı paylaşmak için nispeten içli dış- 
lı mekânlarda, Hıristiyanlarla Müslümanların bir arada yaşa- 
dıkları anlaşılır. Han mekânı, bugünün otellerinde olduğu gi- 
bi odaların koridorlar boyunca değil de, çoğu günlük etkinliğin 
seyrettiği, ortak mekânı oluşturan iç avlu çevresinde sıralandı- 
ğı ölçüde, daha içli dışlı gözükür. Bir handa diğerlerinden ayrı 
yaşanamaz. Bu, farklı kökenlerden (ırk, din vb.) insanların bir- 
birine karışması, bölümlere ayrılmış Osmanlı kenti görüşümü- 
zü biraz karmaşıklaştırır. 

Ancak, çeşitli inançların bir arada oluşu her zaman kolay de- 
gildi ve anlaşmazlıkların doğmasına yol açabiliyordu. Ahmet 
Refik'in yayımladığı XVI. yüzyıla ait bir belge de buna tanıklık 
eder; bu belgeye göre, İstanbul'daki bir handa yaşayan Müslü- 


12 “Bursa'da mukim Halepli Hoca Surur, halen Edirne'deki, Katırcılar Hanı'nda 
kalan Karahisarlı Ahmed oğlu Mehmed ile Yusuf'un onlara sattığı boya, biber 
ve kâğıt karşılığında, kendine 6260 kuruş borçlu olduklarını bildirdi. Parası- 
nı tahsil için bir vekil tayin etti. Bu kişi, Edirne'de kadıyla temasa geçti (Mart 
1485)”, bkz. Halil İnalcık, “Osmanlı İdare, Sosyal ve Ekonomik Tarihiyle İlgili 
Belgeler: Bursa Kadı Sicillerinden Seçmeler”, Belgeler, Ankara, 1981, c. X, No. 
14, s. 82'de. 

13 Suraiya Faroghi, İzmir için XVII. yüzyılda Müslümanların hanlarda, Avru- 
palıların ise frenkhanede kaldıklarını öne sürer. Karş. S. Faroqhi, Towns and 
Tovvnsmen of Ottoman Anatolia, Cambridge University Press, 1984, s. 137. 
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manlar, hana eklenen ahşap odalarda kalan ve anlaşılan, hanın 
mescidinde günlük ibadetlerini yerine getirirken onları rahatsız 
eden Hıristiyanlardan şikâyet ederler."” 

Ayrıca, han sadece tüccarların konaklamasına mahsus bir 
yer değildir. Aynı handa, memurlar ve askerler de kalabilirler. 
ХУШ. yüzyılda, hanlarının askerler tarafından işgalinin önlen- 
mesini isteyen tüccar şikâyetlerine rastlamamız çok ilginçtir." 

Hanların her hâlukârda XIX. yüzyılda, en çok büyük kentle- 
re çalışmaya gelen bekâr işçiler tarafından barınmak amacıyla 
kullanıldığı da ileri sürülebilir. Bu açıdan hanları, özellikle de- 
likanlıların ikametine ayrılmış bekâr odalarından ayırmak ol- 
dukça zordur. 18 

Acaba hanlardaki ortak hayat daha somut olarak, nasıl geçer- 
di? Hanlarda kalan tüccarların öldüklerinde bıraktıkları ötebe- 


14 Karş. Ahmet Refik, Onuncu Asr-ı HicrTde İstanbul Hayatı, İstanbul, 1988, s. 137. 


15 “Adana kadısına ve mütesellimine ferman: Adana'da Kürt Bayramoğlu Meh- 
med Paşa'nın ölümüyle, vakıf hükümlerine ve soy zincirine göre hanın müte- 
vellisi olan Haticeadlı kadın, mezkur hanın odalarında ikamet eden tüccarlar- 
la birlikte gelip şu sözleri söyleyerek bir fetva istedi: “ Fetihten beri, mezkür 
hanın odalarında tüccarlar ikamet eder; burası levendlere mahsus bir konak 
değildir; buraya karışmaya ve huzursuzluk çıkartmaya hakları yoktur; üstelik, 
Adana'da valinin adamları ve levendler için başka bir mahallede bir konak ol- 
masına rağmen, a'yandan ve mütegallibeden birkaç kişi gelip, levendleri yer- 
leştirmek üzere mezkür hanın tüccarlarını dışarı attılar; böylece, fermansız ve 
şeriata aykırı bir şekilde zulüm ve zarara yol açtılar “...”, Adana Ahkam defte- 
ri, No. 1, s. 91-1. 

16 XIX. yüzyılda, hanlarda bekârların kalması hakkında: “... Birinci handa 150 ki- 
racı vardı. 4 x 5 metrelik bir odada beş bekar kalıyor. Aylık kira 10 şilin. Oda- 
da, şiltelerden ve üç küçük sandıktan başka hemen hiçbir şey yok. Handa, ber- 
berin yanı sıra bir de kahve ocağı var. Burada kahveden başka nargile ve rakı da 
bulunabilr. Tamamen ahşap binada, kabak, limon, soğan, ekmek, mum, odun 
kömürü satan bir dükkân da bulunuyor. 

İkinci handa 350 kişi yaşıyor ve sahibi bir Türk. Hanın 36 odasından 29'un- 
da Ermeniler, 7'sinde Müslümanlar kalıyor. Bu ahşap binanın ortasındaki av- 
luda bir asma var. Bahçenin ortasında bir su kuyusu bulunuyor. Günde bir de- 
fa, akşamları etli çorba, yaprak dolması, fasulye ve vişne hoşafından oluşan bir 
yemek çıkartılıyor. 

Size anlatmaya çalıştığım bu hanlar, İstanbul'a uzaktan gelen işçilerin mes- 
kenleridir. Bu işçiler, biraz para kazandıktan sonra memleketlerine dönmek 
umuduyla ailelerini geride bırakmış insanlar...”, karş. R.G. Vatson'ın İngiliz 
Konsolosluğu raporu, 25 Aralık 1869, Tarih ve Toplum, Kasım 1984'te yayım- 
landı. ХУШ. yüzyıl için ay. bkz. Ahmet Refik, Onikinci Asr-i HicrTde İstanbul 
Hayatı, İstanbul, 1988, ss. 185-186. 


392 


rinin dökümüne (tereke)"” baktığımızda han sâkinlerinin kul- 
landığı kişisel eşyaları buluruz. Çoğu kez kişi, en temel ihtiya- 
cı oluşturan bir yorgana, bir yastığa ve bir kilime, yani uyku ta- 
kımı olarak bir odanın en asgari döşemesine sahiptir. Tencere- 
ler ve kahve takımları da vardır. Bu, sâkinlerin, kendi yemek- 
lerini pişirmeye yetecek avadanlığa sahip olduklarını düşündü- 
rür. Ama, bu ortak mekânda, acaba günlük olarak az çok birey- 
sel tarzda bir hayatı yaşamak nasıl mümkün oluyordu? Osman- 
lı İmparatorluğu'nu ziyaret eden seyyahların tanıklıkları bu du- 
ruma ışık tutar: 


“(...) Bu kentte (Nis), kervansaray dedikleri, yolcuların ola- 
gan barınağı bir handa kalıyorum(...) Yataklarını taştan top- 
raktan bu koca kaleye seriyorlar ve bu yatak, atlarının eye- 
rinde taşıdıkları bir yaygıdan ibaret; yaygının üstüne bir har- 
mani atıyorlar; atlarının eyeri yastık işi görüyor ve kürk- 
lü giysi, onları gündüz ısıtıyor, gece örtüyor; böylece, ya- 
tıp dinlenmelerinde hiç bir incelik olmaksızın gözlerini yu- 
muyorlar. Gizli hiçbir şey yok, her şey herkesin önünde ya- 
pılıyor. Türklerin gözünün sürekli üstümüzde olmasından 
ve yaşam tarzımıza, geleneklerimize şaşmalarından tiksin- 
ti duymadığım hiçbir konaklama yeri yoktu. İşte bu yüz- 
den, en çok birkaç yoksul Hıristiyanın evinde kalmaya 
çalışıyordum(...)”!8 


Bu tanıklıktan, “her şeyin her yerde yapıldığı” ve hanlarda- 
ki hayatın, farklı insanlar (Avrupalı seyyahlar, askerler, Müs- 
lüman ya da Hıristiyan tüccarlar vb.) için aşırı bir içli dışlılık 
yarattığı sonucu çıkar. İş, ibadet ve eğlence gibi yaşamın çe- 
şitli alanları bu, yemek yenen, uyunan, yıkanılan ikamet ala- 
nında sergilenir ve birbirine karışırdı. Hanların daha mimari- 
sine yansımış olan (odalar, dükkânlar, depolar, ahırlar, mes- 
cit, çeşme vb.) bu alanların varlığı tanıklarla da doğrulanır. 
XIX. yüzyıl sonunda Osmanlı İmparatorluğu'na gelen ve “her 


17 Karş. AKS (AKS: Adana kadı sicilleri), No. 132, s. 46-1, s. 67-1 ve 2, 5. 70-1, s. 
153-1 ve 2, No. 28, s. 128-1. 


18 Busbecq, a.g.e., ss. 39-41. 
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şeyin her yerde yapıldığı mekânlar olarak, hanların bu veç- 
hesi üstünde duran Victor Berard”ın tanıklığında da bu gö- 
rülebilir: 
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“Toprak duvarları ve ahşap dehlizleriyle sıradan bir hanla ye- 
tinmemiz gerekmekte. 

İçte dört duvar, üç katında kare bir avluyu çevreleyen deh- 
lizler. Avluda gübreler, su birikintileri ve arabalar, durmadan 
gevezelik edip tütün içen Türk, Arnavut ve Slav grupları. Ze- 
min kattaki açık ahırlarda yüz-yüz elli at kişniyor ve tepişi- 
yor. Katlar, hepsi dehlizlere açılan küçük odalara bölünmüş- 
tü. Böylece herkesin hasırla kaplı bir odası vardı, herkes deh- 
lizlerde yaşıyor, kimisi yemek yapıyor, kimisi işleriyle uğra- 
şıyor veya elini yüzünü temizliyor. Han, gece gündüz konuş- 
malarla uğulduyor, gübrelerin üstüne tüneyen tavuklar, kay- 
nayan cezveler, cızırdayan tavalar, kavallar, üç telli sazlar, 
ateşin karşısında bir karpuzun ya da bir kadeh rakının başın- 
da şarkı söyleyen adamlar... Kuyunun yanındaki tulumbanın 
başında berberler tezgâhlarını açık havada kurmuşlar ve aynı 
usturayla, Hıristiyan'ın yanaklarını, Müslüman'ın kafasını ve 
koltukaltını kazıyorlar. Bu, kendine özgü karışıklık içindeki 
Türk yaşam tarzıdır: Hiçbir ihtiyacı gidermek için, belirli bir 
saat ya da yer yoktur. Her şey, her zaman ve her yerde yapı- 
lır ya da daha çok, hiçbir şey yapmamak olanaksızdır. Berber, 
müşterilerini herkesin içtiği suyla tıraş eder. Kızartmaların 
mide bulandırıcı kokusu, dumanlara karışır. Şafakla birlikte 
Yahudiler, antika diye adlandırdıkları eski püskü silahlar, iş- 
lemeler ve ph pırtılarla kapımıza tünerler. Gündüz uyuyan 
katırlar gece yarısına kadar seslerini kesmezler. 

CC.) Uyanış, gecenin işkencelerini unutturuyordu(...) Deh- 
lizler uyuyanlarla doludur. Avluda birkaç ateş, sisler arasın- 
da sönmeye yüz tutmuştur. Horozun ötüşü, atların kişneme- 
si doğan güneşi haber verir ve dehlizlerin birinden, bir derviş, 
başparmakları kulaklarının ardında, dışarıya doğru eğilip ezan 
okuyarak aşağıda yukarıda, herkesi namaza davet eder. Tiz se- 
si, üst notalarda titreyerek sakin ve soğuk havada yükselir: А]- 


lah il Allah! Uyuyanlar bir anda uyanıp şiltelerini ve örtüleri- 
ni dehlizlerin balkonlarına asarlar. Ayakları ve kolları çıplak, 
abdest için koşarlar ve avluda, herkes namaz seccadesini ye- 


Hanlardaki hayatın çeşitli veçhelerine hoş vakit geçirme im- 
kânlarını ve gece eğlencelerini de eklemek gerekir. Han, sade- 
ce orada kalanlar için bir orada olma yeri değildir; çeşitli vesi- 
lelerle (gösteriler, gece eğlenceleri) halk için de bir toplantı ye- 
ri olup çıkar, bu bakımdan bir kamu alanı yaratır. V. Berard bir 
anlatısında, Manastır'da aynı handa izlediği bir gece eğlencesi- 
ni ayrıntılarıyla tasvir etmektedir.? 


CEMAAT MEKÂNI OLARAK HAN 
Osmanlı kentinde hanların statüsü 


Kent olgusundan yola çıkınca, bir handa yaşamak acaba ne de- 
mekti? Osmanlı kentinde hanların idari, mali ve hukuki statü- 
sü neydi ve bu statü, han sâkinleri için ne anlama gelirdi? 

İdari yönden hanlar, Osmanlı kentinde önemli mali birim- 
lerdi. Öncelikle, çoğu kez bir hayır vakfının ya da aile vakfının 
parçasıydılar. Önce de dediğimiz üzere hanlar, hamamlar ya da 
arastalar gibi cami, medrese, hastane veya okul gibi diğer binala- 
rın masraflarını karşılamak üzere vakfa gelir”" sağlarlardı. 

En yüksek geliri elde etmek amacıyla, hanların ağırlama im- 
kanları tahtapuş”” ve şahnişinlerle? genişletildi. Günümüzde 


19 Karş. Victor Berard, La Turquie et Vhellenisme contemporain, Paris, 1893, ss. 
133-135. 


20 “Son akşam Müslümanların kutsal günü cumaydı-, bütün ateşler bir ocak- 
ta toplandı ve bütün gruplar geniş bir halka oluşturdular. Komşu hanlardan, 
kentten insanlar geliyordu. Hasırının üstüne çömelmiş saygılı bir kalabalık av- 
ludan yola kadar taşıyordu. Meddah ve ünlü âşık Süleyman, çalıp söyleyecekti. 
Türkiye'de, çarşı çarşı, han han dolaşarak kâh üç telli uzun bir sazla eski halk 
türküleri, kâh nesir ya da nazım öyküler, küçük diyaloglar, masallar anlatıp 
şarkılar söyleyen gezgin şairler hala bulunur...”, V. Berard, a.g.e., s. 137-138. 

21 Yine vakıfların kapsamına giren kervansarayların, konaklama bedava olduğun- 
dan gelirleri yoktu. 


22 Dehlizlerdeki kemerleri kapatan paravanalar. 
23 Hanların iç cephesine eklenmiş ve ahşap cumbalar oluşturan balkonlar. 
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Osmanlı hanları gezildiğinde, görülen bu tür ekler demek ki 
Osmanlı döneminde bilinmiyor degildi.” Öte yandan, sâkin- 
lerinin rahatı için, hanların önünde idam cezalarının infazı ya- 
saklanıyordu.? Dahası Babıali, yerel yöneticilerin han sâkinle- 
rinden yüksek harçlar almasını önleme konusunda çok kere ti- 
tiz davranır.”” 

Hanlar onları işletmek üzere üçüncü kişilere (müstecir ya 
da hancı)” kiralanabilirdi. Bunlar, kent idaresine bazı vergi- 
ler ödemekle yükümlüydüler. XVIII. yüzyılda, hanlar da ma- 
halleler gibi vergiye tâbi birimlerdi ve imdadiye denilen bir ver- 
gi öderlerdi.”” Bu bakımdan hayır vakıflarına gelir sağladıkları 
için, hanların ve sâkinlerinin nispi bir mali korumadan yarar- 
landıkları ileri sürülebilir. 


Cemaat olarak hanlar 


Hukuk alanında han, sâkinleriyle birlikte bir tüzel kişi ola- 
rak belirir. Hancı, her şeyden önce han sâkinlerinin toplu gü- 
venliğinden sorumludur. Gece olduğunda hana, hancı neza- 
ret eder. Gece hana yeni yolcular girebilir, ama sabaha ka- 
dar handan dışan hiç kimse çıkamaz.” Her sabah, hancı kapı- 
yı açmadan ve handa kalanların dışarı çıkmalarına izin verme- 
den önce şu sözlerle yoklama yapmak zorundaydı: “Ey ümme- 
ti Müslimin, malınız canınız tamam mıdır?” Konaklayanlar da, 
onu “Her şey tamamdır, Hak, sahib-i hayrata rahmet eyleye!” 
diye cevaplandırırlardı.?" 


24 Karş. Ahmet Refik, Onikinci Asr-ı Hicri'de İstanbul Hayatı, İstanbul, 1988, s. 40. 

25 Karş. Uriel Heyd, Studies in Old Ottoman Criminal Law, Oxford University 
Press, 1973, s. 268. 

26 Karş. Ahmet Refik, Onbirinci Asr-ı Hicrt'de İstanbul Hayatı, İstanbul, 1988, s. 10. 

27 Kadınlar, aile vakfı olan hanlarda yöneticilik yapabilirlerdi, karş. yukarıda not 13. 

28 AKS, No. 46, s. 23 ve No. 133, s. 130-1. 

29 5. Faroqhi, a.g:e., s. 27. 

30 Karş. Uriel Heyd, a.g.e., s. 117. 

31 Karş. Türk Ansiklopedisi, MEB, Ankara, 1970, ss. 459-461. Bu yoklamadan söz 
eden yazarlar, kent hanları ile ana yollardaki menzil hanları (kervansaray) ara- 
sında kesin bir ayrım yapmazlar. Ancak, U. Heyd tarafından yayımlanan Sultan 
Süleyman Kanunnamesi'nde kent hanlarındaki hancıların da bu tür bir yokla- 
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Hancı yoklama yapmazsa, gece meydana gelebilecek hırsız- 
lıklardan sorumlu tutulurdu. Kanuni Sultan Süleyman tara- 
fından çıkartılan kanunnâmeye göre malı çalınan kişiye borç- 
lu sayılırdı. 

Hancı bir yana, han sâkinleri de Osmanlı hukuku tarafın- 
dan tüzel kişi sayılırdı. Handa hırsızlık olur ya da cinayet işle- 
nirse, suçluyu bulma konusunda ortak sorumluluk sahibiydi- 
ler.”? Kanuni'nin kanunnâmesinde yer alan bir hüküm, bu du- 
rumu çok iyi açıklar: 


“Eğer, gece hancının bir konuğunun malı çalınmışsa, ev sahi- 
bi hırsızı bulmak zorundadır; hırsızlık bir kervansarayda ol- 
muşsa, bu yükümlülük, orada kalan ya da çevrede oturan hal- 
ka aittir. Halk suçluyu bulamazsa, kan bedelini ya da karşılı- 
ğını öder.”?” 


Bu noktada denilebilir ki, hanların cemaate ilişkin veçhesi, 
ne hanın mimarisinde mükemmel bir ortak güvenlik sağlayan 
tek girişli, az pencereli, kendi içine kapalı yapısıyla, ne de Os- 
manlı kentlerindeki hanlar için kullanılan kervansaray”” adıy- 
la sınırlandırılabilir. “Her yerde her şeyin yapıldığı” bu yerler- 
de, han sakinlerinin, birbirleriyle paylaştıkları içli dışlı hayatın 


mayla yükümlü oldukları görülür. Metin aynı olmasa veya uygulamada yokla- 
ma yapılmasa da, handa olup bitenler konusunda hancı aynı sorumluluğu ta- 
şırdı. Karş. yukarıda not 28. 

32 “Kervansaray yöneticilerinin doğru ve güvenilir insanlar olması gerekirdi. Her 
sabah, bir yoklamada bulunmak ve hiçbir hırsızlık yapılmadığından emin ol- 
mak zorundaydılar. Ancak bundan sonra kapıyı açabilir ve yolcuların dışarı 
çıkmasına izin verebilirdi [hancı]. Bu hükmü yerine getirirse, hırsızlık yapıl- 
mış olsa bile, durumdan sorumlu sayılmazdı. Kervansaray müsteciri, yoklama 
yapmadan dışarı çıkma izni verirse, çalınan malın sahibine karşılığını ödemesi 
gerekirdi”, О. Heyd, a.g.e., s. 117. 

33 Burada, hukuki alanda, cemaat olarak han sâkinleri ile mahalle sâkinleri ara- 
sında bir paralellik vardır. 

34 Karş. Uriel Heyd, a.g.e., s. 235. Bu kanunnâme'nin tatbiki hakkında Н. Inal- 
cık Loge, s. 90 / 187) tarafından yayımlanan belgelerde veya U. Heyd (a.g.e., 
s. 311) tarafından aktarılan Blount'un anılarında örnekler bulunabilir. 

35 Karban, birlikte yolculuk eden tüccarlar tanımlıyordu; saray ise “korumak” 
anlamına gelen bir kelimeden türemişti. Dolayısıyla, bu iki kelime, hanların 
cemaate ve güvenliğe ilişkin yüzünü gösterir. 
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da ötesinde, onları bir cemaat, tüzel bir kişi olarak gören huku- 
ki statüyle bağımlıdırlar.?6 

Hanların cemaate ilişkin veçhesi hakkındaki son görüş, bura- 
da, özellikle bir erkek cemaatinin söz konusu olmasıydı. Sâkin- 
leri erkekti ve kadınlar ilke olarak dışta tutulurdu. Ancak bazen, 
sözgelimi bir valinin haremi söz konusu olduğunda kadınların 
da handa konakladığı olurdu. Ama bu durumda, kadınlara yer 
açılması için hanın kendi sakinleri dışarıya konmuş olacaktır.” 
Ama hele aile vakıfları söz konusu olduğunda kadınlar da han 
hayatının içine girerlerdi. Sorun çıktığında, han sakinleriyle ilgili 
şikâyetlerini İstanbul'a kadar ileten hancı kadınlara rastlıyoruz.”" 
İstanbul'daki, Esir Hanı (köle pazarı) gibi hanlarda, kadınlar da 
han içinde yer alırdı; ama çok özel bir statüyle! 

Scharabi'ye göre, Ortadoğu'daki geleneksel kentlerin yapısı- 
na bakıldığında, çarşıya selamlık,” tamamen ikamete ayrılmış 
mahallelere ise harem” denebilir. Ama o zaman hanların, be- 
desten ya da arasta gibi işlek ticari binaların tersine, çarşının en 
kapalı mekânlarını (haremini) oluşturdukları söylenebilir. Os- 
manlı kentinde her yol bedestene çıkar. Üstleri kapalı olsa bile, 
arastalar da iki başta giriş çıkışlarıyla her şeyden önce birer so- 
kak birer “geçit”, tamamıyla birer eksendir. Çoğu kez ana yol- 
lara (tarik-i amm) açılsalarda hanların mimarisi, çarşının için- 
de bir tür çıkmaz sokak (tarik-i has) teşkil eder. Han, kapalı, 
yarı-özel bir mekândır. 


36 H. İnalcık tarafından yayımlanan bir belge de bu durumu gösterir: “Al-hac 
Ayas'ın azatlısı Ahmed, Yeni Han'ın (Bursa) bir odasından 3400 kuruş çaldığı- 
nı itiraf etti. Emir Han'ın hancısı ve han sakinleri, Tebrizli Sultan Mehmet ile 
Hoca Feyzullah'ın 40 altın lirasını aldıktan sonra temize çıktılar”, H. İnalcık, 
a.g.e., s. 90, belge no. 181. 

37 “(.Əhancı bize daha temiz başka bir oda ve daha geniş bir ahır önerdik...) Be- 
yin (vali) hanımları, iki beyaz örtüye sarınmış halde, yüksek eyerli atların üs- 
tünde, ayaklarında minnacık pabuçlar, eyere sürte sürte dizlere kadar çıkmış 
kırmızı şalvarlar giymiş olarak geldiler. İki gâvurun umulmadık bakışı, onla- 
ra hicap çığlığı attırdı”, У. Berard, a.g.e., s. 330-331. Bu konuda ay. bkz.: Cars- 
ten Niebuhr, Reisebeschreibung nach Arabien und anderen umliegenden Lândern, 
Hamburg, 1837, с. Ш, s. 108. 

38 Karş. yukarda not 13. 

39 Selamlık, evin erkeklere ayrılan bölümüydü. 


40 М. Scharabi, a.g.e., s. 79. 
398 


Buradan giderek, kente yabancı olan han sâkinlerinin kadın 
yerine konuldukları değil söylemek istediğimiz; ama, bir bakı- 
ma, kentte mekânın cinsiyete göre dağılımının dışında kaldık- 
larıdır: Erkektirler erkek olmasına da, tam öteki erkekler gibi 
değil! Bunlar, bekâr ya da ailesinden uzakta yaşayan erkekler- 
dir; belki de o nedenle kentteki barınakları tamamen ayrı tu- 
tulmuştur. 


İLİŞKİ MEKÂNI OLARAK HAN 


“Grupla bağları organik mahiyette olmasa bi- 
le yabancı yine de grubun üyesidir ve grubun 
kaynaşması, bu unsurla girdiği özel ilişkiy- 
le belirlenir.” 

Georg Simmel’! 


Hanı bir cemaat mekânı olarak tanımlamanın ardından, kentte 
bir tür yabancılar gettosu teşkil edip etmediği sorulabilir. Söz 
konusu olan, yabancıların, ilk bakışta, kabulleri kadar tecritle- 
rini de sağlar görünen bir yapı içine kapatılmaları mıydı? 

Han sâkinleriyle bireyler olarak ilgilenildiğinde, kendileri- 
ni ağırlayan kentin insanlarıyla girdikleri, öte yandan da, ken- 
dilerini ağırlayan kentin dışındaki insanlarla eskiden beri sür- 
dürdükleri ilişkileri yeniden çizmeyi deneyince, bu ilk izlenim 
yıkılır. Handa kalan “yabancı” kent sâkinleriyle bir mübade- 
leye girer. Burada bizi ilgilendiren, bu mübadeleyi gerçekleşti- 
ren bütün çemberler ve de Osmanlı kentinde yabancının kabul 
edilmesinde kullanılan tarzdır. 

Yabancının grupla ilişkisi bizi sadece, Osmanlı kentinde ya- 
bancının “durum”unu tanımak için değil, grubun (Osman- 
lı kent halkı) içindeki bağlılığı belirlemek için de ilgilendi- 
rir, çünkü bize, bu tür olgunun saptanabildiği noktalardan bi- 


41 С. Simmel, “Disgression sur Tetranger”, L'Ecole de Chicago, Naissance de Veco- 
logie urbaine, yay. haz. Y. Grafmeyer ve 1. Joseph, Paris, 1984, s. 59. 

42 Burada, yabancıyı geniş anlamda, hem Osmanlı Imparatorluğu'na sınır ötesin- 
den gelen hem de bir kente dışarıdan gelen kişi olarak düşünüyoruz. 
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ri (yani “yabancı” ile karşılaşma) gibi gelir. Bizim burada öğ- 
rendiğimiz tabii ki, ancak kabaca bir yaklaşım, bu konuya atıl- 
mış bir ilk adımdır. 


Osmanlı kentinde yabancının statüsü 


Osmanlı kentinde halk, hukuk dilinde temel olarak ikiye ayrı- 
lır. Bir yanda kent sâkinleri ya da mütemeskin, öte yanda mi- 
safirler (kentte belirli bir süre kalan, gidecek oldukları varsayı- 
lan yolcular, davetliler) bulunur. Bu anlamda, hanlarda kalan- 
lar misafir sayılır. Hukuk dilinde bu nitelendirme çok önemli- 
dir, çünkü insanlar ikamet yerlerine (kentliyse mahallesinin, 
misafirse hanının adı) ve kentteki statülerine (misafir ya da sâ- 
kin) göre tanınırlardı. Yalnız acaba bu ayrım neyi içeriyordu? 

Her şeyden önce bu, vergiler bakımından önemliydi; çünkü 
misafir, kentte gayrimenkul sahibi değilse, kentlere özgü bazı 
vergilerden (imdadiye gibi) muaf tutulurdu. Kendi kentinde 
ya da bölgesinde ödemiş olmak koşuluyla misafir olduğu kent- 
te salma ve öşür de vermezdi.” 

Bu ilk idari ayrımın ötesinde, Osmanlı kentinde misafire öz- 
gü hukuki bir statüden söz edilebilir mi?” Yabancılar için, söz- 
gelimi Fransada Ancien Régime döneminde, Paris'te oturmayan- 
ların acil mahkemelerde yargılanması türünden farklı bir hukuki 
usulden söz edilebilir mi?“ Bildiğimiz kadarıyla böyle Ыг uygu- 
lama Osmanlı mekânında yoktur. Ancak, ölmüş misafirlerin mi- 
rası konusunda gerekli muameleyi yapan ve öyleyse ölüden ka- 
lan malların nizami olarak dökümünü (tereke) düzenleyen beyt 


43 Karş. S. Faroqhi, a.g.e., s. 270 ve Adana Ahkâm defteri, No. 1, s. 1, belge 2. 


44 Ви nedenle tüccarlar, haraç kağıdı (haraç vergisini ödediklerini kanıtlayan bel- 
ge) ile seyahat ederlerdi: karş. С. Niebuhr, a.g.e., ss. 101-102. 

45 Kapitülasyonlar çerçevesinde çok farklı bir hukuki statü elde etmiş Avrupa ül- 
kelerinden gelen yabancılar hariç, karş. Gilles Veinstein, “L'Empire dans sa 
grandeur (XVIe siècle)”, Histoire de l’Empire Ottoman, yön. Robert Mantran, 
Paris, 1989, ss. 222-223'te. 

46 Suçluların avukat tutma hakkı olmayan bu mahkemelerde, dava kısa yoldan gö- 
rülürdü. Karş. Simona Cerruti, “La justice expeditive: le tribunal des marchands 
a Turin au ХУПе siècle”, “L'Histoire comparée des Sociétés urbaines d'Ancien 
Regime” (EHESS, 1993-94) hakkındaki semineri çerçevesinde sunuldu. 


ül-mal vardır, böyle bir şey kent halkı için söz konusu değildir. 

Beyt ül-mal kurumunu bir yana bırakırsak, misafirlerin, Ka- 
dı'nın adaletine kent sakinlerinden daha kolay başvurdukları 
fark edilir. Belli bir kentin -burada, XVIII. yüzyılda Adana- kadı 
sicilleri incelendiğinde, hakaret, yaralama, hırsızlık gibi âdi suç- 
larla ilgili şikâyetlerin sicillere seyrek geçmesine şaşılabilir. Bu 
durum bize, böyle suçların resmi adalete baş vurmaksızın top- 
luluk (sözgelimi, mahalle ya da айе)“ içinde, söze ve itibara da- 
yalı ayrı bir tür adalet çerçevesinde halledildiğini düşündürür. 
Acaba misafirler, bu sözlü adalet onlar için işlemediğinden mi 
Kadı'ya başvururlar? Sebebi ne olursa olsun, bu tür âdi suçlar 
(hırsızlık, hakaret, yaralama vb.) misafir şikâyetleri yoluyla Ka- 
dı sicillerine geçerler.“ Edindiğimiz bu ilk izlenimin, daha sis- 
temli bir incelemeyle doğrulanması gerekiyor. 


Sâkinlerle misafirler arasındaki ilişkiler 


“Aracı ticarete ve çok kere, sanki bu onun yüce- 
leştirilmiş şekliymişçesine sadece para işine in- 
dirgenen yabancı, özel niteliğini işte bu durum- 
dan elde eder: gezginlik. Eğer gezginlik kapa- 
lı bir topluluğun içine girerse, yabancının res- 
mi konumunu biçimleyen bir yakınlık ve uzak- 
lık terkibini de beraberinde getirir. Çünkü ta- 
mamen gezgin olan kişi, hısımlık, bölge, mes- 
lek gibi hiçbir organik bağı bulunmadan, çevre- 
sindeki insanlarla şu ya da bu zaman, teke tek 
ilişkiler kurar.” 

Georg Simmel “9 


Hanlar, dışa açık ilişki alanlarıdır. Daha kervanlar hanlarda 
oluşturulur oluşturulmaz hanlar, bir tür, kent içinde kent kapı- 


47 Karş. 1989'da EHESS tarafından sunulan yayımlanmamış bildirimiz: Definition 
et limites des fonctions du qadi д Adana au XVIIIe siècle. 


48 AKS, No. 46, s. 23, No. 133, s. 130, No. 132, s. 67, 70 ve 153, No. 28, s. 8, 10, 
28, 63 ve 89. 


49 Karş. С. Simmel, a.g.e., s. 55. 
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sı haline gelmekteydi: Kervancılarla handa pazarlık edilir, yük 
hayvanları ticareti handa yapılırdı.” 

Hanlardaki haber ve söz alışverişi de dışarıdan gelen yaban- 
cılar sayesinde gerçekleşirdi. Hanlar, iletişim yerleri, haberle- 
rin öğrenildiği yerlerdi. Öyleyse siyasetten de handa konuşul- 
ması bir rastlantı değildir. Ahmet Refik tarafından yayımla- 
nan bir belge, hanlarda, hamamlarda toplanan Arnavut isyan- 
cıların tutuklanması için çıkartılmış 1731 tarihli ferman bunu 
göstermektedir.” 

Zaten, hanlarda kalan tüccarların, Osmanlı mekânındaki iş- 
lerini görebilmeleri için elzem bütün ilişki ağları vardı.” 

Bundan başka, memleketlerindeki aileleriyle de yakın ilişki- 
lerini korurlardı.”” Terekeler aracılığıyla, belli bir kentte bu ağ 
türünün yayılım alanını yeniden oluşturabiliyoruz. XVIII. yüz- 
yılda, geçici olarak Adana'da konaklayan tüccarlar, sözgeli- 
mi Erzincan, Halep, Erzurum veya Tokat'taki aileleriyle ilişki 
içindeydiler. Kadılık arşivlerindeki belgeler, 1750'deki bir dava 
kaydında görüldüğü gibi, bu açıdan son derece aydınlatıcıdır: 


“Harput kazasından ve Adana'da Hankurbi mahallesinde- 
ki Hacı Pirli hanında kalan ve işbu evrakı hamil Mehmed oğ- 
lu Hasan, şer'i mahkemeye gelerek, Harput'a bağlı Haslık ka- 
zasından ve mezkür handa misafir olarak kalan Malkun oğ- 
lu Martin'in önünde şunları söyledi: “İşbu evraktan dokuz gün 
önce Martin, mezkür handaki odama gece girip, 700 kuruş tu- 
tarındaki iki kese paramı aldığından sorgulanmasını ve ifade- 
sinin zapta geçirilmesini ve bu zımminin parasına el konma- 
sını istiyorum. Sorgudan sonra, adı geçen Martin şunları söy- 


50 Karş. S. Faroqhi, a.g.e., s. 51. 

51 “... bir süreden beri sıkıca gözetim altında tutulan Istanbul'da birtakım adam- 
lar toplandılar. Bunlar özellikle, hanlarda ve hamamlarda yerleşerek oraların 
gediklisi olmuş ve meclislerini günden güne arttırmış, Allah'ın kullarının mal- 
larını ve şereflerini kıskanan, birbirlerini zarar vermeye kışkırtan Müslüman 
ya da zimmi (gayrimüslim) Arnavutlardır...”, A. Refik, Onikinci Asr-ı Hicri'de 
İstanbul Hayatı, s. 110, belge 142. 

52 Bu konuda bkz. Les villes dans l'Empire Ottoman: activités et sociétés, yön. Dani- 
el Panzac, Paris, 1991, böl. 1, konu 2: Les hommes, les réséaux. 


53 S. Faroqhi, a.g.e., s. 73. 
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ledi: “Şikâyetçi Hasan'ın bu handaki odasına, belirtilen tarihte 
gece girdim ve biri kırmızı, öteki beyaz keselerde bulunan top- 
lam 700 kuruş parasını çaldım. Bu paranın 65 kuruşuyla bir 
katır satın aldım, sonra Manzo adlı zımmiye 15 altın lira ve 40 
kuruş verdim; Harput'un köyünde yaşayan aileme 300 kuruş 
gönderdim. 100 kuruşla çeşitli borçlarımı kapattım, es-seyid 
Mehmed'e de borcuma karşılık 50 kuruş verdim. Kalanıyla çe- 
şitli ihtiyaçlarımı gördüm.” 

Bu durumda, Adana'da bir handa kalan ve hırsızlık yapan 
Martin, iki türlü ilişki içinde bulunmaktadır. Bir yandan, Har- 
put'un bir köyünde oturan ailesiyle bağlarını sürdürür. Öte 
yandan da hırsızlığı izleyen dokuz günde, aynı kentte, muhte- 
melen, borçlanma yoluyla da olsa yakın ilişkiler kurduğu borç- 
lularına paralarını iade etmiştir. Ailesine parayı başkalarıyla 
gönderdiğine göre herhalde Adana'da veya başka yerde daha 
bir süre kalmayı tasarlamaktadır. Ama, han sâkinleri, çoğu za- 
man mola vermek üzere orada kalan yolcular değildir. Hastala- 
nan yabancının bir handa öldüğü çok olur. Adana'da, bir han- 
da kent eşrafından birine sözlü vasiyetini yaptıktan sonra ölen 
bir misafir bunun bir örneğidir.” 

Bu örnekte görüldüğü gibi, hanlarda kalan tüccarların kent sâ- 
kinleriyle tabii ki ticari ilişkileri vardır; ama, onlarla daha yakın 
ve kişisel ilişkilere de girerler. Bu kentte borçlanabilirler (zavallı 
Martin gibi), hatta suç da işleyebilirler. Ancak, bu misafirler ala- 
caklarının kaydedildiği bazı terekelerin ortaya koyduğu gibi, ala- 
caklı da olabilirler. Bu durum, en azından bir güven ilişkisini, en 
azından misafirin itibarını içinde taşır. Çeşitli suçlara ilişkin bel- 
geler de, aynışekilde misafirlerle girişilen ilişkilerin kazandığı bu 
daha içli dışlı veçheye tanıklık ederler. 1767'de, Adana'da yapıl- 
mış bir hırsızlığa ait dava zaptına göz gezdirelim: 


“Adana şehrindeki Eski Hamam mahallesi sâkinlerinden Ab- 
durrahman oğlu Mehmed, şer'i mahkemeye gelerek, mezkür 
kentin Sarı Yakub mahallesindeki Özbekzade Hanı'nda misa- 


54 Karş. AKS, No. 28/10-1. 
55 AKS,No.132,s. 67-2. 
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fir olarak kalan ve mahkemeye, Adana mütesellimi muhterem 
Reşid Mehmed Ağa'nın mübaşir tayin ettiği başçavuş tarafın- 
dan getirilen Ohan oğlu Kaspar'ın önünde şunları söyledi: “İş- 
bu evraktan bir ay önce, evimdeki bir sepette gizli 300 kuruş 
tutarındaki parayı çaldığı için asılan Kürt X (isim okunmuyor) 
adındaki hırsız, henüz sağken Kaspar'ın önünde “Mehmed'in 
evindeki bir sepette gizli bu parayı çaldım ve saklamak üze- 
re Kaspar'a emanet ettim' itirafında bulunmuştu. Şimdi Kas- 
par'dan çalınan parayı istediğimde her şeyi reddetti ve aramız- 
da birçok tartışma çıktı. Sonunda uzlaşarak, 80 kuruşluk tutar 
için bir mukavele imzaladık ve şartlarını ikimiz de kabul ettik. 
Söz konusu 80 kuruşu bana tamamen ödediğinden, davadan 


kendi rızamla vazgeçiyorum. "28 


Burada, hırsızlığın özel bir konutta gerçekleşmesine rağ- 
men, hırsızın parasını saklamak üzere bir han sâkinine yö- 
neldiği görülür. İşin başından beri bir suç ortaklığı bulunup 
bulunmadığı önemli değil, bizi asıl ilgilendiren bir kent sâki- 
ni ile handa kalan bir “yabancı” arasındaki bu (epey özel) gü- 
ven ilişkisidir. 

ж ж 


Sonuç olarak hanların, yalnız mimari planda değil ilişkiler 
planında da cemaate ilişkin mekânlar oluşturduklarını söyle- 
yebiliriz. Osmanlı İmparatorluğu'nda hanlar, bir geçiş ya da 
getto mekânı oluşturuyora benzemez, orada belli süre kalı- 
nır. Ancak, han sâkinleri kent için “yabancı”dırlar ve her an 
gidebilirler. İşte bu anlamda kendilerini ağırlayan kentin sâ- 
kinleriyle girdikleri ilişkiler önemlidir. Yukarıda Simmel'den 
aldığımız terimlerle, bu “yakınlık” ve “uzaklık” karışımı ya 
da açıklık ve kapalılık, han mimarisinde de kendini göste- 
rir: Kentin, kamuya alabildiğine açık bir mekânında (tarik- 
iamm yani ana yollar üstünde) bir çeşit çıkmaz sokak (dola- 
yısıyla özel mekân). Han sâkinleri bir yandan uzakta tutulur- 
ken (gece dışarı çıkamama, sadece şeref sözüne dayalı anlaş- 


56 Karş. AKS, No. 28, s. 8-2. 
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malara girmedeki tereddüt, bekârlar vb.) öte yandan da kent 
sâkinleriyle ilişkileri yalnız ticaret alanında değil daha yoğun 
güven bağları (borçlanma, suç ve sır ortaklıkları vb.) alanında 
da ilişkilere girmişe benzer. 

Toplumsal hayatta han, hayatın farklı çemberlerinin birbi- 
rinden ayrılmadığı çok sayıda işleve (ticaret, konaklama, va- 
kit geçirme, din vb.) sahip olmuşa benzer. XX. yüzyıl başından 
sonra artık han inşa edilmemişse, bunun nedeni, mekânların 
farklı etkinlik türlerine (oteller, mağazalar ve dükkânlar, tiyat- 
rolar, iş yerleri) göre ayrılmasını gerektiren başka bir hayat tar- 
zına geçilmesidir. Bu olgu, kuşkusuz, taşıma araçlarının hızın- 
daki gelişmeye de bağlıdır. Avrupai ilk otel olan Pera Palas'ın, 
1870'te İstanbul'da demiryolunun hizmete girişinden sonra ya- 
pılması bir tesadüf değildir. 

Kentteki “her yerde her şeyin yapıldığı” hanların oluşturdu- 
ğu bu ikamet tarzının, Osmanlı şehirciliğine özgü olduğu söy- 
lenebilir. Bu ikamet tarzının, Osmanlı kentinde “yabancı” hak- 
kında birçok bilgiyle dolu olduğu ortaya çıkar. 


13 
BAŞKASININ MEKANINA GİTMEK: 
YUNAN TOPLUMUNDA ZİYARET 
Maria Couroucli" 


Antiochus Monachus'a göre “ziyaret, mesken ve sofrayı, konuk- 
severlik ve hayırseverlikle paylaştırır.” (Karş. A Patristic Lexi- 
con). Bu geleneğe göre bir yabancı, bir evin kapısının eşiğini aş- 
tığı zaman, kutsalın alanına ait bir kişi haline gelir. Böylece bu 
hareketiyle ev sahiplerinin inayetine —veya korumasına- sığınır 
ve karşılıklı bir ilişkinin başlangıcını belirler. Pitt-Rivers'ın vur- 
guladığı gibi yabancı, bir dilencidir aynı zamanda ve her iki hal- 
de de konukseverlik gösterilmesi gereken kişiler sınıfında yer 
alır." Tanrısallık ile yabancı arasındaki bu çağrışım dolayısıyla 
bazı toplumlarda, dilenci, kılık değiştirmiş tanrı yerine konur. 
Yabancı, kutsal olma niteliği gibi telikeli olma niteliğini de, 
“olağanüstü” dünyaya ait olmasından alır. Temsil ettiği tehli- 
keyi önlemek için, ya onu kabul etmemek, kovmak veya kötü 
ruhlara, vampirlere yapıldığı gibi gitmeye zorlamak; ya da eğer 
kabul edilirse onu, toplumsallaştırmak, yani dünyevileştirmek 
gerekir; bu dünyevileştirme, tersine dönüştürmeyi zorunlu kı- 
lan bir süreçtir. Tersine dönüştürme, düşman yabancıyı (hos- 
tis) konuğa (hospes veya hostis) çevirme; düşmanca niyetler ta- 


©) Bilimsel Araştırma Ulusal Merkezi'nde araştırma görevlisi, Paris. 


1 Julian Pitt-Rivers, “La loi de l'hospitalité”, Les Temps Modemes, No. 253, Hazi- 
ran 1967. 
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şıdığı varsayılan kişinin düşmanlığını boyunduruk altına alma 
anlamına gelir.? 

Fransızca'da “höte” terimi, hem konuk kabul edeni hem de 
konuk olarak kabul edileni tanımlar; “höte”un kökeni olan 
Yunanca'daki “ksenos” —Fransızca'daki “höte”un bu ikili an- 
lamı gibi— yabancı anlamını da içerir.? Konukseverliği gös- 
termekte kullanılan kelimeler, ilişkinin karşılıklı olma özel- 
liğini hesaba katarlar. Böylece, günümüzde, ksenos hem ko- 
nuk, eve kabul edilen (“evde konuklarımız İksenil var”, ya- 
ni yabancı konuklar ağırlıyoruz), hem de ilişkide bulunulma- 
yan, tanınmayan yabancıdır (“bu adamı tanımıyorum, yaban- 
cı |ksenosl biri olmalı”, “onu buralarda hiç görmedim”). Kse- 
nos, yabancı, yanında belli kalıplar içinde hareket edilen, ko- 
nukseverlik yasasına uygun tavır alınan biridir. Lacarritre'in, 
bir yabancıyı uzaktan fark eden Giritli köylü üstüne yazdığı 
metin, yabancıyla karşılaşması hemen konukseverlik (filok- 
senia) ilişkisine dönüşen bu karşılaşmayı konu edinen tanın- 
mış bir örnektir: 


“Portakal ağaçlarıyla kaplı Mesara'dan geçiyordum; ilk evle- 
rin arasında yürürken, bir taraçadan beni çağıran bir erkek 
sesi duydum. Uzun bıyıkları, açık renk gözleri, siyah bir tür- 
banı, nerdeyse yabani bir görünüşü, kısacası öyle etkileyi- 
ci bir havası vardı ki buyurucu bir hareketle yukarı gelmemi 
işaret ettiğinde, kendi kendime bana tam ne yapacağını so- 
ruyordum. Bana yaptığı çok basitti: Yanına varır varmaz üs- 
tüme atılıp gülerek kucakladı, sırt çantamı yere bırakma fır- 
satı vermeden omzuma şaplaklar indirdi. Beni bir peykeye 
oturttu, ne olduğunu anlamayan iki kadını azarlamaya başla- 
dı; komşu taraçaya doğru bağırarak bir şeyler söyledi ve bir 
Meteora keşişinde de gördüğüm el hareketiyle, parmaklarını 
havaya kaldırıp oraio! oraio! oraio! diye bağırarak gülmeye 
koyuldu. Kısaca, bana Girit usulü konukseverliği sunuyor- 


2 Ау.у., s. 2164. 


3 Yunanca etimolojisi için bkz. Р. Chantraine, Dictionnaire étymologique de la 
langue grecgue, Paris, Klincksieck, 1984. 
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du! Kadınlar hemen harekete geçtiler (...), soluklanma fırsatı 
vermeden bardaklar, iki testi ve peynir getirdiler. Ben çoktan, 
kuru ve gözenekli bir peynir olan mizithra ile tsipuro deni- 
len üzüm rakısından bir kadeh yuvarlamıştım bile. Ülkenin 
bir ucundan ötekine tadacağım bu Girit'e özgü peynir, keçi 
sütüyle yapılıyordu. Oradaki her şey benim açımdan yeniydi: 
bu umulmadık karşılama, kadınların telaşı, yabancıyı daha 
iyi görmek için komşu damda bağrışan çocukların itişip ka- 
kışması, tsipuro”nun sert tadı, peynirin yavan lezzeti (...). Bir 
saat boyunca, erkek erkeğe yiyip içtik. Kadınlar hizmet için 
gidip geliyorlar ya da beylerin emirlerini bekleyerek masanın 
gerisinde kımıldamadan sessizce, ellerini karınlarının üstün- 
de kavuşturmuş duruyorlardı (...). Konukseverlik töresini de 
ilk kez o gece öğrendim; yiyip içtikten sonra, konuktan bir 
şeyler, bir anlatı, bir öykü ya da en basiti sorulan soruları ce- 
vaplaması bekleniyor. Bütün köylerde aynı sorular, her za- 
man öyle şaşmaz bir kesinlikle ve benzer bir sesle tekrarlanı- 
yor ki, bunu önceden öğrenmemiş bir gezgin, tüm Girit köy- 
lülerinin söz birliği ettiğini sanabilir. Ama böyle değil; bu so- 
rular, bu merak, üç bin yıldan beri Yunanlıların ağzından de- 
gişmez bir düzenle, doğal olarak, kendiliğinden dökülüveri- 
yor. İşte ilk soru: Apo pu issai — nereden geliyorsun? Fran- 
sa'dan, Almanya'dan, İngiltere'den, Amerika'dan? Sonra: Kaç 
yaşındasın? Evli misin? Çocukların var mı? Annen baban sağ 
mı? Ne iş yapıyorsun? Bu sorgulamayı atlattıktan sonra (...) 
en son soru geliyor: Se aressi i Hellada — ya Yunanistan, be- 
gendin mi? Ardından yolculuklarından, Paris'ten söz edilebi- 
lir veya daha iyisi siyaset konuşulabilir.” 


ZİYARET ETME 


Çağdaş Yunan geleneğinde ziyaret, düzenli zaman aralıkları- 
nı ve karşılıklılığı gerektirir. Bazı kişiler belli tarihlerde ziya- 
ret edilir ve mukâbil ziyaret beklenir. Bugünkü kent ortamın- 
da, ziyaret (episkeptome veya pao episkepsi), her şeyden önce, 


4 Jacques Lacarrière, L'été grec, Paris, Plon, 1975, s. 126. 
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zaman içinde, birbiriyle belli aralıklarda bir değiş tokuştur; 
sonra ikram kabul edebilmek için ikram edilir; genel biçimiy- 
le ise, bir yeri ziyarete, başkentin batısında Attika'daki küçük 
bir kentte oturan Bn. T.'nin dediği gibi, “başkaları geliyor di- 
ye gidilir”: Pao opu erkhonte. Episkepsi terimi, görgü kuralla- 
rının dayattığı 1876'da Grand Larousse du XIXe siğcle'de, “bi- 
rinci dereceden angaryalar” olarak sınıflandırılan farz haline 
gelmiş ziyaretler için kullanılır; şöyle denir: Pao episkepsi ston 
thio Giorgho, Yorgo Amca'nın ziyaretine mukabelede buluna- 
cağım. Bir komşuya ya da arkadaşa gidildiği zaman, ziyaret 
edilmez, sadece gidilir: Pao stin eleni. Bu tür misafirlik, gün- 
lük hayatın, bildik dünyanın alanına girer. Genelinde, yakın- 
dan tanınan, kendileriyle toplumsal ilişkiler sürdürülen kişi- 
lere ziyarete gidilir. 

“Ziyaret”, birini görmeye gitme ve onunla bir süre birlikte bu- 
lunma, bir ziyaretçi kabul etme olayıdır (Le Petit Robert). Fran- 
sızca “visiter” fiilinin Yunanca karşılığının (episkeptome; zi- 
yaret etmek) aslındaki anlamı —Latince'deki “visere” gibi- 
“incelemek”tir, buna denetlemek, inceleyerek görmek —veya 
göz gezdirmek-, yoklamak, gözetlemek, özen göstermek an- 
lamları da eklenir. 

Hatta komşular arasında resmi olmayan geliş-gidişler bağla- 
mında bile, karşılıklılık ilkesine titizlikle uyulur. Pire'de, Ana- 
dolulu muhacirlerin yaşadığı Kokkinia semtinde, ev herkese 
açılmaz. Komşular arasında bile birlikte kahve içildiğinde, bu, 
kaldırımda ya da avluda, yani evin dışında yapılır; evin içinde 
ziyaret ilişkisi, daha üst derecede bir yakınlığın paylaşılmasıdır. 
Daha büyük bir yakınlığa doğru ilk açılış, evde kahve içmeye ya 
da pasta yemeye davettir: Ela mesa ghia kafe (eve kahve içme- 
ye gel) veya ela na se keraso (gel, sana bir şeyler ikram edeyim). 
İlk çağrı çok önemlidir ve evin içindeki ağırlamayı kabul eden 
kişi, karşılığında kendi evini açmak zorundadır.” 

Episkepsi, terimiyle ifade edilen ziyaretin her şeyden ön- 
ce töresel bir işi, toplumsal bir yükümlülüğü dile getirdiğini 


5 Renee Hirschon, Heirs of the Greek Catastrophe, the Social Life of Asia Minor Re- 
fugees in Piraeus, Oxford, Clarendon Press, 1989, s. 184. 
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ve komşular, dostlar arasındaki geliş-gidişler anlamında ender 
olarak kullanıldığını gördük. “Kim ziyaret edilir?” sorusunu 
Bn. T. şöyle cevaplandırmıştır: 


“Başta, ikinci dereceden kuzenlere kadar akrabalarımı ziya- 
ret ederim. Sonra dostlarımı ve komşularımı. Karşılıklı ziya- 
retalışkanlığımız olan kişilerin çocuklarını da ziyaret ederim.” 


Sonraki soruya (“kime misafirliğe gidersiniz?” ) cevabı ise 
şöyle: 


“İyi komşuluk ilişkileri varsa, komşuya her gün gidilir. Beni, 
alışkanlığı neyse ona göre mutfakta ya da salonda ağırlarlar. 
Dostlar için de öyle; her zaman bir komşuyu veya dostu gör- 
meye gidilebilir.” 


ilk sıradaki zorunlu (apo ipokhreosi) ziyaretler, belirli neden- 
lerle, doğum, evlilik, ölüm gibi geçiş törenleri sırasında yapılır. 
İşte Bn. T.'nin açıklamaları: 


“Evlilikte, evlenen kızın ya da erkeğin ailesinin evine he- 
diye götürmek amacıyla gidilir. Bu, kuşkusuz düğüne da- 
vet edilmişsen yapılır; çünkü, genelinde gelinen yere gidi- 
lir. Doğumda da bebek ziyaret edilip bir hediye verilir (ker- 
name to pedhi sti ghena: Sözlük anlamıyla, bebek “ağırlanır”) 
ve daha sonra ebeveyni bizi vaftiz törenine çağırır. Cenaze- 
de ölünün ailesi, ya mezarlıkta ya da defin töreninden son- 
ra, evde herkesi kabul eder ve kahve, boğma rakı, kurabiye 
ikram eder. Bir süre sonra eve “başsağlığına” (ghia parigho- 
ria) gidilebilir.” 


ONOMASTİKİ EORTİ: İSİM GÜNÜ 


Yunanistan'da kentte olduğu gibi köyde de ziyaretin âlâsı, bi- 
rinin isim günü, adını aldığı azizin günü nedeniyle yapılır.” 
O gün ev herkese açıktır. Kokkinia'da Aya Yorgo, Aya Kons- 
tantin ve Eleni, Aya Dimitro, Aya Nikola günlerinde evler 


(*) Hıristiyan takviminde yılın 365 gününden her biri bir azize ayrılmıştır - ç.n. 
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ışıklandırılır, kapılar ardına dek açılır, sabaha kadar ziyaret- 
çiler gelip gider(...).” Atina'nın, henüz mekân ve toplum ola- 
rak kimliğini koruyan dış mahallelerinde komşular, her ev sa- 
hibinin veya sahibesinin beklenen konuklarıdır. Her ev, zi- 
yaretçileri ağırlayabilmek için, günler öncesinden hazırlan- 
mak zorundadır. Üçüncü Halka'sında Taktsis, iki savaş ara- 
sı dönemde bir Atina evinde, isim günü öncesindeki hareket- 
liliği anlatır: “Kızım kontes hazretleri, isim gününü kutlaya- 
caktı, evi derleyip toplamam, temizlemem, tahtaları ovmam 
gerekiyordu.” 

Yüzyıl başında, sözgelimi İstanbul Rumlarında iki olay dola- 
yısıyla aile ziyaretine gidilirdi: Ev sahibinin isim günüyle sahi- 
besinin isim günü. Çok sayıda konuğun uzaktan geldiği ve ge- 
ce yatısına kaldığı gerçek bir baskındı bu. İşte İstanbullu bir 
Rum ailesinin öyküsünü anlatan Loksandra* adlı romanda bu 
aile toplantılarının tasviri: 


“Yakınları Loksandra'nın yemeğini tadabilmek için tâ, Boğa- 
ziçi'nden, Kadıköy'den, Tatavla'dan** kalkıp Bakırköy'e gelir- 
lerdi. Yılda iki kez, bütün soyu hiç şaşmadan onun evine ge- 
lirdi. Bohçalarıyla, çocuklarıyla, köpekleriyle bir iki gün kal- 
mak için gelirlerdi. O zaman kimse günübirlik (monomeritika 
episkepsi)? ziyaretler yapmazdı. Bir kez Dimitro'nun isim gü- 
nünde sonbaharda, bir kez de Loksandra'nın kutladığı, Orto- 


doksiya denilen Paskalya'nın ilk pazar gününde gelirlerdi.”? 


6 R. Hirschon, a.g.e., s. 205. 

7 Costas Taktsis, Le Troisième anneau, Yunanca'dan çev. Jacques Lacarriğre, Pa- 
ris, Gallimard, 1967, s. 21. 

(*) Bu kitap ülkemizde de yayımlanmıştır: Maria Yordanidu, Loksandra, Belge- 
Uluslararası Yayıncılık, İstanbul, birinci baskı Ocak 1990 — ç.n. 

(**) Kurtuluş semti — ç.n. 

8 Türkçedeki günübirlik deyimi ile aynı anlamda. 

9 Maria Yordanidu, Loksandra, Atina, Hestia, 1994, s. 25c. İsim günü, adı taşı- 
nan azizin yortusudur. Ortodoks geleneğinde, kişinin bir azizinkinden fark- 
lı bir adı da olabilir. Bu durumda isim günü, Kilisenin tayin ettiği bir günde 
kutlanır. İşte böylece, asıl adı Roksana olan Loksandra, isim gününü, ikonala- 
rın yeniden kabulünün anısını yaşatan Ortodoksia yortusunda (Bizans'ta iko- 
na kırıcılığın sona erişi) kutlar. 
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Bu tür ziyaretler birçok saat süren bir yolculuğu gerektirir- 
di ve çok önceden iyice hazırlanılırdı. Her yıl aynı gün yapı- 
lan geziler mahiyetindeki bu ziyaretler biraz da Büyük Yor- 
tu'da, müminlerin kiliseye yaptıkları ziyaretlere benzerdi. Ko- 
nuklar gece yatısına kalırlar; bu anma günleri vesilesiyle ak- 
rabalık bağlarını yeniden canlandırmak için, sanki söz konu- 
su olan hiç tanınmayan yabancı kişilermiş gibi meskeni ve sof- 
rayı paylaşırlar." Rum aileleri İstanbul'un merkezinde top- 
lanmaya başlayınca, ziyaret-gezi de yavaş yavaş ortadan kalk- 
mıştır. Söz konusu romanda, aile Pera semtine yerleşmek üze- 
re Makrokhori'deki (bugünkü Bakırköy) yuvasını terk eder; 
evin hanımı bundan böyle yortu günlerinde akraba ziyaretle- 
rinin kısalığından ve evinin, gece yatısında konuk ağırlayama- 
dığından yakınır: 


“Mevw-imlerden ilkbahar mı sonbahar mı bilinmiyor. Artık 
misafirlik kalmadığı (musafirlikia"" pia dhen ekhi) için bay- 
ramlar unutuluyor. Bu ziyaretlerin modası geçti. Sevdiğini 
bile seyrek olarak görüyorsun (dza ke ba) ve gerçekten onu 
görecek zaman bulamıyorsun. Gelmeleriyle gitmeleri bir olu- 
yor. Ayrıca (eskiden, istenirse yapılırdı) yatırmak (tam kar- 
şılığı: “onlara konukseverliği sunmak için” [па tus filoksenial) 
için yer de yok.”"” 


Yunanistan köylerinde, isim gününü kutlayan kişilerin ev- 
lerinde bütün köy halkının ziyareti beklenir. O gün ağırlanan 
konuk sayısı, isim günü kutlanan kişinin kendisi kadar, ailesi- 
nin de itibarını gösterir.” Korfu'da da yortusunu kutlayan kişi 
bütün gün konuk kabul eder. Öğleden sonra akrabaları, kom- 
şuları ve arkadaşları, isim günü kutlanan insanı (eortazon, yani 
yortusunu, eorti'sini kutlayan kişi) selamlamaya (kheretun) ge- 


10 İsim günü, Ortodoks geleneğinde bulunan bir anma törenidir, azizin anısı, ya- 
ni mnimi için kutlama yapılır ve bu törenin yarıcalıklı oyuncuları, onun adını 
taşıyanlardır. 


11 Türkçe misafir kelimesinin Yunancalaşmış şekli. 
12 Maria Yordanidu, a.ge,, s. 126. 


13 J.K. Campbell, Honour, Family and Patronage, Oxford, Clarendon Press, 1964, 
s. 115. 
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lirler. Soğuk meşrubat ve alkollü içkiler ikram edilir. Özellik- 
le viski, konyak ve boğma rakı tercih edilir, çok sıradan oldu- 
ğu düşünülen uzo günlük tüketim içindir ve daha itibarlı sayı- 
lan içkiler arasında sunulmaz. Tepsilerin içinde çerez ve kura- 
biye dolaştırılır. Ziyaretçi kapıdan girince oturtulup içki veri- 
lir. Konuk, kadehini kutlanan kişinin sağlığına kaldırarak şun- 
ları der: khronia pola, ke tu khronu “nice yıllara lo yıllar boyun- 
ca yaşayasınl ve önümüzdeki yıl da İyortunu kutlamaya gelin- 
sin)”. Eğer ziyaretçi bir akraba, ailenin bir yakını ise, öteki ko- 
nuklarla çene çalmak için biraz daha oturacaktır. Uzak bir ak- 
raba, patronunu görmeye gelmiş bir işçi ya da evdeki kadınlar- 
la samimiyeti olmayan biri ise, içkisini bitirene kadar oturur, 
sonra kalkıp gider. 

Halk içinde en muteber azizlerin yortu günlerinde görenek, 
âdet haline gelmiş bu ziyaretlerin, kutlanan azizin adını taşıyan 
akrabaları, komşuları ve dostları içine alarak bütün köyde ya- 
pılmasını ister. Genellikle, önce en az içli dışlı olunan kişiler, 
sonra da daha yakınlar ziyaret edilir; amaç, turu akşam bir ya- 
kının evinde tamamlamaktır. Çünkü akşam her şenlik evinde, 
aile yakınları gerçekten, “kendi aralarında” (metaksi mas) kut- 
lamak için bir araya toplanırlar. Hele de Eortazon gençse ve o 
gün vesileyle gelip aileye katılan arkadaşlarıyla çevrelenmişse, 
işte burada gün ağarana dek yenip içilip şarkı söylenir. 

Daha önemli kişi, daha çok ziyaretçi ağırlar. Çünkü ziyaret, 
ülküleştirilen biçimiyle bir karşılıklılık işi olsa bile, toplumsal 
statünün ve iktidarın da bir göstergesidir. Toplumsal ilişkile- 
ri yenilemeye, akrabalık, dostluk, siyasi yandaşlık bağlarını pe- 
kiştirmeye yarar. Âdet haline gelmiş bu ziyaretler yoluyla top- 
lumda iktidarı elinde tutan insanlarla olan bağlar yenilenir. Bu- 
na karşılık, toplumun alt katmanlarından kişiler söz konusuy- 
sa, akrabalık ve dostluk bağlarını daha kolayca “unutma” eği- 
limi vardır. 

1960'lı yıllara kadar, Atina'da da köylerdeki gibi azizlerin 
günlerini kutlama geleneği sürmekteydi. Milletvekilleri, siya- 
set adamları, büyük iş adamları, doktorlar, avukatlar ve diğer 
kamu görevlileri, adını taşıdıkları azizin gününde, akrabala- 
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rın (singhenis), dostların (fili), müşterilerin ve diğer tanıdık- 
ların (gnosti) saygılarını sunmak üzere ziyaretlerine gelme- 
leri için “evin kapısını açık” tutarlardı. Hayli yakın zaman- 
lara ait kent hayatından insanların, siyaset adamları gün bo- 
yu geçit yapan uzak yakın hemşerileri, bu “yakınlar”ı evin- 
de kabul ve ağırlama geleneğine uymakta çıkarları vardı; Ati- 
na toplumunun içinde bile ziyaretçi sayısı daima siyasi gü- 
cün bir simgesiydi. 

Çağdaş Yunanistan, ).-P. Vernant'ın dediği gibi “insanın 
bakış” 1 olduğu bir toplumdur. Bakmak, gözleyebilmek, görül- 
mek, görünmek, toplum hayatının asıl unsurlarıdır. Bu bakma 
gücü, yortu nedeniyle daha da önem kazanır, sıradan zamanda 
başkasının gözünden uzak bir barınak olan ev, dış dünyaya açı- 
lır. Köydeki gibi kentte de bay belediye başkanının, bay millet- 
vekilinin ya da bir doktorun, bir avukatın, bir albayın evi, ku- 
ramsuı olarak yılda bir kez herkese açılır ve herkes “Yorgo”ya, 
“Nikola”ya, “Yannis”e saygılarını sunmaya koşar. Aslında, kent 
dünyasında herkes gelmez. Herkesin birbirini tanıdığı köy ce- 
maatinde olup bitenlerin tersine, kentte bir aile ya da birey, 
toplumsal ilişkilerini çeşitli ağlar akrabalık, meslek çevresi ve- 
ya dostluk- yoluyla kurar. Bu kişiler, yortu günlerinde eve gir- 
me hakkı olan “tanıdıklar”dır (gnosti). Hiçbir şey borçlu olun- 
mayan “tanımadıklar”ın (apnosti) karşıtıdırlar."” Üstüne üst- 
lük, kutlanan ev sahibinin adı olduğuna göre, davetlilerin onu 
adıyla çağıracak derecede kendisiyle kişisel ilişki, belli bir sa- 
mimiyet içinde olmaları gerekir."” 

Ülke kentleşme sürecine girdiğinden beri, köy toplumu- 


14 J.P. Vernant (yön.), L'Homme grec, Paris, Le Seuil, 1993, s. 19. 


15 Gnosti ve agnosti arasındaki ayrım, aynı törelerin paylaşılmadığı kişileri, yani 
başkalarını karşılıklılık sistemine kabul etmek ya da bundan dışlamaktır. Ko- 
nukseverlik ilkesi hakkında Pitt-Rivers, a.g.e., Yunanlıların ksenoi (aynı kül- 
türden, başka bir Yunan sitesinden gelmiş, ağırlanması gereken yabancılar) ile 
barbaroi (ağırlanması gerekmeyen, dışarıdan gelmiş yabancılar) arasında yap- 
tıkları ayrımı belirtir. 

16 Çağdaş Yunanistan'da, adların kişiden kişiye ilişkilerde kullanılması âdettir. 
Sadece kentli seçkin Fransız nezaket kalıplarını, kullanır: Samimi olunmayan 
birine hitapta, adın önüne “bay”, “bayan” getirilir ve sizli konuşulur. Eğitimsiz 
biri, patronuna, adının önüne “bay” ekleyip sen diye hitap edebilir. 
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nun geleneksel âdetleri yavaş yavaş kaybolmaktadır ve ken- 
te yerleşen aileler, kentli seçkinlerin hayat ve toplumsallaş- 
ma tarzını taklit etmeye başlamışlardır. Kentte burjuvalar 
isim günlerini (onomastiki eorti, sözlük anlamıyla isim bay- 
ramı) kutlamazlar ve habersiz ziyaret kabul etmezler. Birkaç 
yıl önce, halk arasında en muteber azizlerin yortu günlerin- 
de başkentin büyük günlük gazetelerinin sosyete sayfaların- 
da şu tarzda sürüyle ilan çıkardı: “Avukat (doktor ya da fi- 
lan kuruluşun müdürü vb.) Bay Yorgo X, isim gününü kutla- 
mıyor (dhen eortazi) ve ziyaret kabul etmiyor (dhen dhekhete 
episkepsis)”. Bugün Atina sosyetesinin büyük şahsiyetleri ar- 
tık, kimseyi kabul etmeyeceklerini ilan zahmetine bile girmi- 
yorlar, ama, taşrada isim günü töresi eşrafın evlerine hala in- 
sanları çekiyor. 

Takvimde yer aldığı için herkesin bildiği isim gününün ter- 
sine, doğum günü ve kutlaması özel hayatın kapsamına girer. 
Doğum gününde hediye kabul etmek veya etmemek, doğum 
gününü ya da isim gününü kutlamak toplumsal bir belirleyi- 
cidir. Köyden ne kadar uzaklaşıp burjuvalaşırsa o kadar, ço- 
cukların doğum gününü kutlama eğilimi ağırlık kazanmakta 
ve isim günündeki ev ziyaretleri başlamaktadır. Kent toplumu- 
nun hali vakti yerinde çevrelerinde aileler git gide, daha fazla 
çocuklarının doğum gününü (ghenethlia) Batılı tarzda, davetle 
(prosklisi) kutlamaya başladılar. 


EV ZİYARETİ 


“Bu angaryaların başında farz haline gelen ziyaretlere yer ve- 
receğiz (...). Yılbaşında epey bir insana, kişiye, üstlere, akra- 
balara, hısımlara vb.; bir yemek davetini kabulden sonra, si- 
ze duyurulan bir düğünden, bir doğumdan, bir ölümden son- 
ra; hastalığınız sırasında sizi ziyarete gelen ve sağlığınızı sor- 
duran herkese; oturulan kentten bir süre için ayrılırken, gö- 
rüşülen herkese; dönüşünüzde gene aynı kişilere ziyarette 
bulunulmalıdır; arızi olarak başından iyi ya da kötü bir olay 
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geçmiş tanıdıklara da ziyarette bulunulmalıdır. Bu ziyaret- 
lerden her birinin düzenini ve seyrini protokol kuralları ay- 
n ayrı belirler.”"” 


Konukseverlik örneğinde de olduğu gibi, ev ziyareti kadın- 
lar hem de özellikle— dahil tüm evi ilgilendiren bir değiş to- 
kuş sisteminin parçasıdır. Bir yabancının konuğa dönüşmesi 
için, evin özelalanına girmesi, sözgelimi ev sahibesi tarafından 
ağırlanması gerckir 18 Kokkinia mahallesi örneğinde gördüğü- 
müz gibi, iki kişi arasındaki karşılıklı ilk ziyaret çok önemli- 
dir. Çünkü, karşılıklı olarak, her birinin ailesini de içine ala- 
cak olan uzun zaman sürebilecek bir bağın ilk aşamasını oluş- 
turur. Karşılıklı ziyaret, söz konusu aileler arasında bir statü 
eşitliği -gerçek veya simgesel- anlamını taşır. 

Buna karşılık, önemli birine yapılan tek taraflı ziyaret, iç- 
li dışlılık alanının dışında kalır: gerçekten de, kendinden da- 
ha önemli olanın ziyaretine, kendini dilencinin ya da ricacının 
(iketis) konumuna sokarak, yani kutsalın alanına giren konuk- 
S "verlik ilkesinden medet umarak gidilir. İlişkiler kutsallaştırı- 
larak dönüşüme uğratılır, uygunsuz şeyler, akıl almadık şeyler, 
meşru şeyler bildik şeyler olup çıkar. Akdeniz'in başka yerle- 
rinde olduğu gibi Yunanistan'da da vaftiz ana babalığı kurumu 
(Ispanyolca compadrazgo, Yunanca kubariâ), sözgelimi, önem- 
li bir kişiyle halktan bir kişi arasındaki eşit olmayan bir ilişkiyi, 
akrabalık bağlarıyla aynı nitelikte, kutsal, hatta ebedi bir ilişki- 
ye dönüştürür. Gerçekten de, siyasetçiler taraftarlarıyla ilişkile- 
rini güçlendirmek için, sık sık manevi hısımlık bağlarından ya- 
rarlanırlar, bir milletvekili, bölgesindeki seçmenlere ait yüzler- 
ce çocuğun vaftiz babasıdır. 

Akrabalık alanı evin de alanı, yani bölüşülen içli dışlılığın 
alanı olduğuna göre; manevi akrabalıkta, sadece simgesel bi- 
le olsa, vaftiz babası ile vaftiz evladı arasındaki mesafeyi azaltır. 
Bu kutsal bağ, kişiye ait olmadığı bir dünyanın kapısını açar. 


17 “Visite”, Р. Larousse, Grand dictionnaire universel du XIXe siècle, Paris, 1876. 


18 Bkz. |. Pitt-Rivers, “Women and sanctuary in the Mediteranean”, yay. haz. |. 
Pouillon ve Р. Maranda, Échanges et communications, Mélanges offerts à Claude 
Lévy-Strauss, Paris, Mouton, 1970, ss. 862-875. 
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İsim gününde vaftiz babasını evinde görmeye gitmekten daha 
doğal ne olabilir? Hazır kente gelmişken ona, memleket ürü- 
nü bir hediye, peynir, şarap, bir horoz ya da bir kuzu bırakmak 
üzere evine “uğramak”tan daha normal ne olabilir? 


BİR KAHVE İÇER MİYDİNİZ? 


Birini ziyaret etmek, onu şereflendirmenin de bir yoludur. 
Kentte, bir kişi evinde ziyaret edilemiyorsa, arada o kadar ya- 
kınlık yoksa, işyerinde ziyaret edilir. Buna, ille de bir neden ol- 
maksızın, birine “geçerken uğramak” denir. Önemli kişilerin 
(avukatlar, yüksek devlet memurları, siyasetçiler) büroların- 
da bu türden ziyaretçiler için bir bekleme salonu vardır. Bun- 
lar, çoğunlukla uzaktan gelen, kente “uğrayan” ve o vesileyle 
siyaset ve yönetim dünyasındaki ve devlet idaresinde üst dü- 
zeydeki bir ilişkiyi diri tutmak için gelen insanlardır. Araların- 
da, görmeye geldikleri kişiyle baş başa konuşma hakkına sahip 
olanlar vardır; bu durumda onu ağırlayan zat tarafından sunu- 
lacak bir kerasma'ya da, (içecek bir şeye) hak kazanırlar: Bir 
kahve veya meşrubat. Başkentteki kamu binalarında ve büyük 
iş merkezlerinde, birinci katta kafenion'un yer aldığı bir asma 
kat bulunur. Burası oturulup bir şey içilen bir kahve değil de 
bir tür kahve ocağıdır. Alınan siparişler, binadaki odalara tep- 
silerle götürülür. 

Bir insanın öneminin, ziyaretine gelen insanların sayısıyla 
ölçüldüğünü gördük. Köyde, ailenin itibarının ağırladığı ko- 
nuk sayısıyla doğrudan ilgili olması” gibi, siyasetçilerin büro- 
suna doluşan kalabalık da onların gücünün etki çapını göste- 
rir. Bakanların ve milletvekillerinin büroları, insanların bu ikti- 
dar merciine bir istekte bulunmak veya sadece siyasi önderleri- 
ni görmek için geldikleri günlük bir toplanma yeridir. 

İsim günü dışında evin, bütün ziyaretçilere açık tutulduğu 
tek vesile, görmüş olduğumuz gibi aile fertlerinden biri ölün- 
ce doğar. Bu, son saygıyı sunma fırsatıdır aynı zamanda. Öle- 
nin önemli ve manevi itibarının işareti olarak çok kere cena- 


19 J.K. Campbell, a.g.e., s. 115. 
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ze törenine katılanların sayısı hatırlanır. Bn. T. ölüyü son ziya- 
ret için gelenlere usulen kahve ikram etmek gerektiğini belir- 
tirken, kahve ikram etme usulünün hep ölümü çağrıştırdığı- 
nı; bu yüzden usulden olan diğer ev ziyaretlerinde ve isim gü- 
nünde, asla kahve çıkartılmadığını, bunun uğursuzluk sayıldı- 
ğını sözlerine ekler. 


KUTSAL YERLERİ ZİYARET 


Yukarıda, hem kutsal yerleri hem de bir dostu, bir komşuyu, 
yakın bir tanıdığı ziyaret için aynı terimin kullanıldığını gör- 
müştük. Kısaca, “onun evine gidilir”; pao stin eleni, Eleni ye gi- 
diyorum der gibi pao ston Aya Nikola, Aya Nikola'ya gidiyorum 
denir. Halk dilinde kutsal bir yer, kutsal bir varlığın meskeni- 
dir, bir kilise, adandığı azizin son ve ebedi evidir.”” Halkın ha- 
yal dünyasında, aziz orada oturur, tüm doğaüstü varlıklar gibi, 
gece yeryüzünde dolaşmaya çıkar ve iyilikler yapar, sonra, gün- 
düz dinlenmek üzere evine döner. Korfu"da, tabutunda mum- 
yalanmış şekilde yatan Aya Spiridhon”un ayağındaki terlikler 
her yıl degiştirilir. Her yıl, çünkü, kendisinden dilekte bulu- 
nanlara yardım için, gece sık sık kalkıp dolaştığından terlikler 
yıl sonunda tamamen aşınmış olur. Paskalya yortusu sırasın- 
da terlikler değiştirilir ve eskileri kumaş parçalar halinde kesi- 
lir, bunlar, çocukların veya himayeye muhtaç diğer insanların 
boynuna asılan küçük, koruyucu muskalar yani, filaktalar ya- 
pan müminlere satılır. 

Azizler, neredeyse aileden kişilerdir. Hayatları, Tanrıyla 
ölümlüler arasında aracılar olarak her birinin özellikleri bili- 
nir. Ayios Yeoryios çobanların, Ayios Nikolaos denizcilerin ko- 
ruyucusudur, Ayia Barbara hastaları iyileştirir, Ayia Marina ço- 
cukları gözetir vb. Evlerde, genellikle aile sunağı işlevi gören, 


20 Pidhalion'a, Le gouvernail du bateau spirituel de la sainte, catholigue et aposto- 
lique église des Orthodoxes, c'est-à-dire tous les saints canons des saints apôtres 
ainsi que des Synodes locaux et oecuméniques ile Raftanis’in (Zanta, 1864) üçün- 
cü baskısına (Atina, Astir, 1982; Yunanca) göre, her Ortodoks kilisesinin suna- 
ğında kutsal eşyalar bulunuyor olmalıdır. Gene, hep bu yasa derlemesine göre 
kilisenin temeline kutsal eşya konmadan bina inşa edilemeyecektir. 
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Meryem Ana ile yuvanın koruyucusu seçilen azizin ikonaları- 
nın yerleştirildiği bir köşe vardır; burada akşamları, kiliselerde 
en çok kutsanan azizlerin ikonalarının önünde yakıldığı gibi, 
bir kandil (kandili) yakılır. Ev dışında, bölgedeki kiliseler pazar 
ayininde, aziz yortusunda, Paskalya yortularında ziyaret edilir. 
Bir kiliseye, herhangi bir gün hacı olmak (proskinitis) için de 
gidilebilir: İçeri girilir, bir mum yakılır, “görmeye” gelinen azi- 
zin ikonasının önünde diz çökülür ve dua edilir. 

Birisi bir azizin yardımını istediği zaman, onu işinin önemi- 
ne göre birçok olanak arasından seçer. Söz gelimi evde, yardımı 
dilenen azizin ikonasının önünde dua edilebilir veya aynı şeyi 
semtin kilisesindeki ikonanın önünde de yapabilir. Daha ciddi 
işler için ise, o azize adanmış bir kiliseye gidilmesi daha doğ- 
rudur. İstisnai dilekler için, bazen mucizeleriyle ünlü, uzaktaki 
bir kiliseye ya da manastıra gitmek lazımdır." 

Ortodoks halk geleneğinde, bir azizin yardımını istemek, 
ailenin ilişkide olduğu güçlü bir adamın yardımını istemeye 
benzer: Talebin önemine ve her kişinin imkânlarına göre mad- 
di bir ödül karşılığında, bir lütuf, daha üst makamlar nezdin- 
de bir aracılık istenir. Siyasetçiye, kendisi ve aile üyelerinin 
oyu için; azize ise, maddi bir hediye (mum, mücevher, ikona- 
sını süslemek için gümüş plakalar, kilise için bir şamdan) ve- 
ya hac (uzaklarda, o azize adanmış kutsal bir yere gidip hacı 
olmak, buraya yürüyerek, çıplak ayakla veya tırmanarak git- 
mek) için söz verilir.22 

Genel kural olarak müminler azizin, en çok bu payeye er- 
diği güne rastlayan anma anıyla ondan bireysel bir talepte bu- 
lundukları, adak adama anını, birbirinden ayrı tutarlar. Azi- 


21 Azizin tavassutunu istemenin bundan sonraki aşamaları için bkz. J.K. Camp- 
bell, a.g.e., s. 344. 

22 Jill Dubisch, “Gender, Kinship and Religion: “Reconstructing” the Anthropo- 
logy of Greece”, yay. haz. Р. Loizos ve Е. Papataxiarchis, Contested Identities, 
Gender and Kinship in Modem Greece, Princeton, Princeton University Press, 
1991, s. 41'de. Ay. bkz. Tinos Adası'ndaki hac hakkında son çalışması, Іп a Dif- 
Јетет Place, Pilgrimage, Gender and Politics at a Greek Island Shrine, Princeton 
University Press, 1995. Kutsal yerleri ziyaret gibi azizlerden dilekte bulunma, 
ayrı, bir değiş tokuş, sistemimin adakta bulunma sisteminin parçasıdır ve bu- 
nun tahlili bu çalışmanın çevresini aşar. 
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zin yortu gününde ona, siyasetçiye ziyarete gidildiği gibi gidi- 
lir: Azize saygısını göstermek, ona bağlılığını, onun aracılığıy- 
la Tanrı'nın lütfuna erme dileğini göstermek üzere gidilir: Azi- 
zin adını anarken “meghali i khari tu”, “lütfu büyüktür” denir. 
Azize, bir hac ziyaretinde de bulunulabilir; bu çoğu kez, azize 
verilen sözü tutma, adağını yerine getirme şeklini alır. Bir ki- 
lisenin azizi, her gün, kendisinden bir şeyler istemeye kilise- 
ye gelen, bir ev sahibi gibi ona başvuran müminlerini “kabul 
eder”. Ve gene ev sahibiyle yapıldığı gibi, mümin azizle, göz- 
lerden ırak, baş başa kalıp, bir mum yakar ve dileğini söyler. 
Duasının sonunda da ona adakta bulunur: Eğer Aziz lütfunu 
(kharis) ondan esirgemezse, yerine getirilecek dileğine karşı- 
lık, o da kendisine bir bağışta bulunacaktır. Bu zaman içinde, 
bir çok anda geçen bir iştir: Önce tanışılır (işe azizi kutsamak- 
la başlanır); ondan bir lütuf istenir; eğer aziz bu lütfu esirge- 
mezse, sözünü tutmak; vaat ettiği adağı yerine getirmek üzere, 
aynı yere yeniden gitmek gerekir. 


KADIN ZİYARETÇİLER 


Yunanistan'da, ailenin öteki dünyayla ilişkisinin kadınların 
bir işi olduğu, üstüne basılarak, birçok kere belirtilmiştir.”? 
Gerçekten de, kiliselerde erkeklerden çok kadınlara, gençler- 
den çok yaşlılara rastlanır; evlerinin koruyucusu seçilen azi- 
zin yortusunda, uzak bir kilisenin ya da manastırın ziyaretçi- 
leri (episkepsis) arasında da çoğunluğu kadınlar oluşturur.2* 
Korfu'da, papazla iyi ilişkide olmak için (ghia na takhume ka- 
la), pazar ayinine aileden bir temsilci göndermeye özen gös- 
terilir. Bn. T. “Ne olur, ne olmaz, azizlerle, mümkün olan en 
çok sayıda azizle ilişkide olmalı” diye izah eder ve bu yüz- 
den, kendisi Yunanistan'ın az çok her yerindeki manastırları 
sık sık ziyaret eder. Bunu kendi akraba çevresiyle yaptığı gi- 


23 Diğerlerinin yanı sıra bkz. R. Hirschon, a.g.e. ve Charles Stewart, Demons and 
the Devil; Moral Imagination in Modern Greek Culture, Princeton, Princeton 
University Press, 1991. 


24 R. Hirschon, a.g.e., s. 222-224. 
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bi yapar, onları onurlandırmak, onlara olan sevgisini ve sada- 
katini göstermek için ziyaretlerine gider. Kim bilir, belki bir 
gün onlara ihtiyacı olur. Azizlere karşı ödevler yerine getiril- 
diği, ziyaretlerinde kusur edilmediği, onurlandırıldıkları, say- 
gı ve takdir gösterildiği vakit, onlardan öncelikli tavassut ta- 
lep etme hakkı doğar. 

Ziyarete gitmek, toplumsal ilişkileri idare etmede, aile strate- 
jisi için en büyük önemde bir etkinliktir. Aile topluluğu, ziya- 
ret aracılığıyla ayrıcalıklı muhatapları saydığı kişiler ve toplu- 
luklarla içli dışlılık -sahici veya simgesel— bağları kurar. Top- 
lumsal davranış kalıbının dayattığı bu ziyaretler, ailevi yüküm- 
lülüklerin (ikogheniakes ipokhereosis) bir parçası olarak değer- 
lendirilir. 

Saygıduyulan bir aile, evinde konuk kabul etmeyi, ağırlama- 
yı bilen ailedir. Bu bağlamda, ev sahibesinin en temel kaygıla- 
rından biri, yılda bir iki kez için bile olsa, misafir ağırlamaya 
yönelik bir mekân düzenlemektir. Kentte veya köyde, en bü- 
yük özenle hazırlanmış, genellikle yıl boyu kapalı tutulan ve 
sadece bayram günlerinde resmi ziyaretçilere açılan böyle bir 
salon (saloni ya da sala) bulunur. Odanın döşemesi, geleneğe 
göre değişir. Sözgelimi Korfu'da, yalnız bayram günlerinde zi- 
yaretçilere açılan sala, köy evlerinin birinci katında bulunuyor- 
du. Hem oturma hem de yemek salonu olarak kullanılıyordu 
ve tek bir odadan ibaretse, ortada büyük bir masa ile sandalye- 
lerin çevresinde sıralanmış koyu renkli bir kanape ve koltuklar 
bulunuyordu. Evin kıymetli eşyaları halı, işlemeler, tablolar, 
aile resimleri işte bu odada sergilenir. Atina yakınlarındaki Pi- 
re'de, Anadolulu muhacirlerin mahallelerinde de yemek masası 
konusunda, mekânın büyük bir kısmını kaplasa bile, aynı titiz- 
lik görülür; üzerinde yiyecek içecek sunulan bu masa ev mekâ- 
nının misafirlere açık görkemli bölümüdür. 


25 Bu konuda bkz. Ege Denizi'ndeki Nisos'tan söz eden M. Kenna, “Saying “no” 
in Greece: some preliminary thoughts on hospitality, gender and the evil eye”, 
yay. haz. S. Damianakos ve ark., Brothers and Others, Essays in Honour of John 
Peristiany, Atina, EKKE, 1995 te. 
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Çağdaş Yunanistan'ın kent geleneği, köklerini tarihte izleye- 
bileceğimiz kültürel bir karışımdır. Bizans-Osmanlı geleneği- 
nin uzantısı olan yeni Yunan burjuvazisi de, hem de özellikle, 
bir diaspora toplumudur: XIX. yüzyıl imparatorluklarına ait ta- 
rihi mekinın hemen her yerinde Yunan kolonilerine rastlanır. 
Büyük ailelerin çok kere hem İstanbul'da hem Odessada, hem 
Amsterdam'da, hem İzmir'de, Viyana'da, Paris'te, Kahire'de, İs- 
kenderiye'de hısımları akrabaları vardır. Bu kültürel katkıların 
çeşitliliği, çağdaş Yunanistan'daki kent dünyasının, hem tanı- 
dık, hem de acayip gelmesi sonucunu doğurur. Grand Larous- 
se du XIXe siğcle'in tanımladığı şekliyle ziyaret, çağdaş Yunanis- 
tan'daki bazı toplumsal âdetlere, çağdaş kozmopolit kültürün 
kenar çizgisinde, çevreden yarı-kopuk halde yaşayan toplum- 
ların taşralılık niteliğiyle ilişkili âdetlere uygun düşebilir. Yu- 
nanistan'ın 1950'li yıllardan beri yaşadığı hızlı kentleşme, Fri- 
edPin “geriden gelen taklit” (lagging emulation)” diye adlandır- 
dığı olguyu daha da pekiştirir. Köy ve kasaba sâkinlerinin gele- 
nek, toplumsal davranış ve aile stratejilerinde görülen değişim, 
başkentin sosyoekonomik gerçeklerine oranla daha geç gelişir; 
taşralılar, artık varlığını yitirmiş yeni bir duruma, daima, o gü- 
nün gerçeğinin gerisinde kalarak kendilerini uydururlar. Bal- 
kanlara “zamanın dışında” olma havasını Yunanistan'da Fla- 
ubert'in bir romanındaki taşra havasını bulan; pazarın koku- 
sunun ve Attika meyhanelerinde sunulan reçine şarabı tadının 
şaşkına uğrattığı Batılı seyyahların, sık sık yansıttıkları bu ha- 
vayı veren, belki de budur. 


26 E Friedl, “Lagging Emulation in Post-Peasant Society; a Greek Case”, Con- 
tributions to Mediterranean sociology, yay. haz. J.G. Peristiany, Paris-La Haye, 
Mouton'da. 
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 alkanlar dan Magrip'e, Kafkaslar'dan Arabistan'a kadar 
R uzanan bir imparatorlukta yaşamak, mezheplerle dinlerin, 


i şivelerle dillerin; kökenlerle halkların ve törelerle yaşam bi- 


) çimlerinin olağanüstü farklılık gösterdiği karmakarışık bir 
dünyada yaşamaktır. Ve tabii, dinin ağırlığıyla; aile, tarikat, lonca, 
cemaat gibi gruplaşmaların kaçınılmaz önemiyle; mübadele, oyun, 
tören, bayram gibi yoğun toplumsallık biçimleriyle belirlenmiş bir 
toplumun içinde yaşamaktır. Osmanlı'da toplumsallaşma, nerede, 
nasıl ve kimler arasında olurdu? Neler konuşulurdu? Ramazan eğ- 
lencelerine Yahudiler ya da Hıristiyanlar katılır mıydı? Doğu Anado- 
lu'daki Ermeni çocukları hangi oyunları oynarlardı? Nasıl İzmir'de 
bir Fransız olunurdu? Kimler Türkçe konuşurdu? 1900'lü yıllarda 
Selânik halkı hangi sporlarla uğraşırdı? Kabadayıların, külhanbeyle- 
rinin toplumdaki işlevleri nelerdi? Elinizdeki kitap bu sorulara cevap 
vermeye çalışıyor. Bir yandan da, “Osmanlı hayatı son iki yüzyılda 
Batı'nın ve milliyetçiliklerin etkisiyle nasıl evrildi? Bireyin yeri neydi? 
Farklı halklar gündelik hayata uyum sağlayabildiler mi? Osmanlılar 
gerçekten birlikte mi yaşadılar, yoksa sadece yan yana mı yaşadı- 
lar?” gibi soruları akla getiriyor. Son iki yüzyılda Osmanlı'da top- 


lumsal hayatın akışını kitabın akışını izleyerek yakalayabilirsiniz. 
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